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Zur  Einführung. 


„Abhandlungen  zur  Philosophie  und  Psychologie  der 
Religion"  bedürfen  schon  mit  Rücksicht  auf  ihren  Gegen- 
stand keiner  weitläufigen  Rechtfertigung.  Als  die  gewaltigste 
Macht  im  Menschheitsleben  ist  die  Religion  zugleich  der 
wertvollste  Wissensinhalt.  Mehr  und  mehr  dringt  das  Be- 
wußtsein ihrer  überragenden  Wichtigkeit  in  die  Kreise  der 
ernst  und  ehrlich  Suchenden.  Nur  allzu  oft  freilich  erscheint 
ihnen  heute  die  Religion  bloß  unter  dem  Gesichtspunkt  des 
subjektiven  Bedürfnisses.  Ihr  wahres  Wesen  enthüllt  sich 
jedoch  erst  dem,  der  das  persönliche  Erleben  ihrer  Schön- 
heit und  Kraft  auf  die  klare  Überzeugung  ihrer  unerschütter- 
lichen Objektivität  zu  stützen  vermag.  Die  Religion  darf  als 
höchste  und  fruchtbarste  Betätigung  des  Menschen  in  keinem 
Stadium  der  Entwicklung  etwas  Vernunftfremdes  sein. 

Die  nachfolgenden  Arbeiten  dieser  Sammlung  sollen  zu 
ihrem  Teil  dazu  beitragen,  dem  Problem  der  Religion  in 
philosophischer  und  psychologischer  Untersuchung  näher- 
zukommen. Die  Verfasser,  der  Verlag  und  der  Herausgeber 
täuschen  sich  keineswegs  über  die  Schwierigkeiten  der  Auf- 
gabe; sie  gehen  aber  mit  dem  festen  Willen,  ihr  so  gut  wie 
möglich  gerecht  zu  werden,  ans  Werk. 

Der  Boden,  in  dem  unser  Streben  wurzelt,  ist  der 
christliche  Theismus.  Die  Verfasser  der  einzelnen  Hefte 
vertreten  im  übrigen  ihre  wissenschaftlichen  Anschauungen 
mit  voller  Selbständigkeit. 

Würzburg,  Ostern   1922. 

Georg  Wunderle. 
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Vorwort. 

Die  Anregung  zu  der  vorliegenden  Arbeit  erhielt  ich 
von  Herrn  Universitätsprofessor  Georg  Wunderle  in  Würz- 
burg; dafür,  sowie  für  jede  Förderung  sei  ihm  hiermit 
gedankt. 

Die  Schwierigkeiten  der  Drucklegung  zwangen  zur 
Kürze,  wo  eine  ausführlichere  Darstellung  vielleicht  wün- 
schenswert gewesen  wäre.  Aus  dem  gleichen  Grund  wurden 
mit  wenigen  Ausnahmen  die  Belege  nicht  im  Wortlaut, 
sondern  nur  nach  dem  Fundort  angegeben  und  in  dem 
Literaturverzeichnis  von  den  eingesehenen  Werken  nur  die 
notwendigsten  genannt. 

Benützt  wurde  bei  der  Arbeit  der  zu  Venedig  1781 
erschienene  Neudruck  der  dritten  Mabillon-Ausgabe  der 
Werke  Bernhards;  daneben  die  handliche  Ausgabe  der 
Sermon  es  in  cantica  canticorum,  Oeniponte  1888  (zitiert 
I.e.  es.).  Stichproben  lassen  die  Übereinstimmung  mit  der 
Mi gne- Ausgabe  in  Text  und   Einteilung  erwarten. 

Bernhard  sagt  von  den  religiösen  Erlebnissen:  ,,Quis 
sapiens  et  intelliget  haec,  ita  ut  ea  etiam  digne  ab  invicem 
distinguere,  et  designare  singula  queat,  ac  diffinire  ad 
intelligentiam  aliorum?"  (I.  c.  c.  s.  57,5).  Dieses  Wort  scheint 
unsere  Studie  von  vornherein  zu  richten.  Es  kann  aber  auch 
zu  einer  Entschuldigung  werden  und  in  diesem  Sinne  sei  es 
für  die  Arbeit  und  ihre  Mängel  in  Anspruch  genommen. 

Der  Verfasser. 
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Einleitung. 

Die  Quellen   und  Methoden   des  hl.  Bernhard. 

Auf  keinem  andern  Wissensgebiete  ist  die  Nachprüfung 
der  Ergebnisse  und  Aufstellungen  so  schwer  als  auf  dem 
Gebiete  der  Religionspsychologie.  Der  sicherste  Weg  der 
Nachprüfung  wäre  das  eigene  Nacherleben;  aber  diesen 
Weg  zu  gehen,  hängt  nicht  allein  von  unserem  Wunsch  und 
Willen  ab.  Auch  wenn  eine  glückliche  religiöse  Anlage 
vorhanden  ist,  das  Nacherleben  ist  an  eine  Reihe  von  Be- 
dingungen gebunden,  deren  Erfüllung  nicht  immer  in  unserer 
Gewalt  steht. 

Dieser  Tatsache  scheint  sich  auch  der  hl.  Bernhard 
bewußt  gewesen  zu  sein;  denn  bei  seinen  religionspsycho- 
logischen Darlegungen  gibt  er  sich  förmlich  Mühe,  uns 
wissen  zu  lassen,  aus  welchen  Quellen  er  schöpft  und  auf 
welchem  Weg  er  zu  seinen  Ergebnissen  gelangt.  Beide  Um- 
stände, die  sachliche  Bedeutung  der  Quellen  und  Methoden 
für  die  Erforschung  des  religiösen  Erlebens  wie  die  Be- 
deutung, welche  Bernhard  persönlich  ihrer  Angabe  beilegt, 
rechtfertigen    es,   näher   auf  sie    einzugehen. 

1.   Die  Quellen. 

a)  Die  hl.  Schrift.  Bei  der  Rolle,  welche  die  hl. 
Schrift  in  der  gesamten  Lehrtätigkeit  des  hl.  Bernhard 
spielt,1)  ist  von  vornherein  anzunehmen,  daß  sie  auch  bei 
den  Ausführungen  über  das  religiöse  Erlebnis  als  eine 
Hauptquelle  erscheint.  Auf  zweifache  Weise  schöpft  der 
Heilige  aus  ihr:  einmal  ruft  er  für  seine  Aufstellungen  die 


')  In  fest.  omn.  Sanct.  s.  2.  1 ;  3,  3;  vgl.  vita  1,  1.  I,  4,  24;  ibid 
I.  III,  3,  7 
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Autorität  des  Schriftvvortes  an  und  zweitens  —  ich  sehe 
hierin  das  Belangreichere  —  führt  er  biblische  Personen 
in   ihrem   religiösen    Erleben   als    Beispiele  und   Belege  an. 

Bei  der  Darstellung  der  Gotteinigung  findet  er,  seiner 
eigenen  Unzulänglichkeit  sich  wohl  bewußt,  das  Gewicht 
für  seine  Ansicht  in  dem  Apostelwort.2)  Bei  der  Erklärung 
des  bräutlichen  Verhältnisses  der  Seele  zu  Gott  läßt  er  sich 
einwenden,  dieses  Verhältnis  sei  doch  ein  Geheimnis  und 
keiner  Kreatur  bekannt.  Zur  Entgegnung  weist  er  auf  die 
hl.  Schrift  hin;  er  führt  damit  seine  Kenntnis  nicht  auf  eine 
ihm  selbst  zuteil  gewordene  Privatoffenbarung,  sondern 
auf  die  in  der  hl.  Schrift  niedergelegte,  allgemein  ver- 
pflichtende Offenbarung  zurück.3)  Die  hl.  Schrift  ist  ihm 
die  Quelle  für  die  zur  Seelenführung  notwendige  Kenntnis;4) 
ja  die  Stellen,  an  denen  er  seine  Darlegung  auf  das  Schrift- 
wort gründet,  sind  so  zahlreich,  daß  eine  vollständige  An- 
führung derselben  weder  möglich  noch  notwendig  ist;  sagt 
er  doch  selbst,  aus  sich  könne  er  nichts  beibringen,  seine 
große  Quelle  sei  der  nimmerversiegende  Mund  des  hl. 
Paulus.5) 

Notwendiger  erscheint  mir  der  Hinweis  auf  die  Art, 
wie  Bernhard  die  Heranziehung  der  hl.  Schrift  zum  Zeugnis 
auf  dem  Gebiete  der  religiösen  Erfahrung  rechtfertigt. 
Beides,  so  meint  er,  Schriftwort  und  Erfahrung,  gehen  auf 
eine  einzige  Quelle  zurück,  nämlich  auf  den  hl.  Geist.  Bei 
dem  hl.  Geist  müssen  Wort  und  Werk  übereinstimmen. 
So  wird  das  religiöse  Erlebnis  zu  einer  Erfahrung  der  in 
der  Schrift  niedergelegten  Wahrheit  und  —  so  glaube  ich 
den  Gedanken  des  Heiligen  weiterführen  zu  dürfen  —  das 
Schriftwort  zur  Richtschnur  für  das  Urteil  über  die  Echt- 
heit religiösen    Erlebens.6) 

Es  wäre  zu  wundern,  wenn  Bernhard  bei  der .  Be- 
handlung einer  Frage  so  persönlicher  Art,  wie  sie  die 
Frage  nach  der  religiösen  Erfahrung  ist,  bloß  das  von  den 
biblischen    Personen    überlieferte    Wort    Gottes    und    nicht 


-')  I.e.  es.  71,6.   3)  Ibid.;  vgl.  ibid.  67/). 
->)  Ibid.  75,2.    5)  ibid.  io,l. 
6)  Ibid.  37,3;  vgl.  ibid.  s.  52,1. 
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auch  das  Erleben  der  biblischen  Personen  selbst  heran- 
gezogen hätte.  Vielleicht  können  wir  diese  Art  der  Schrift- 
verwertung schon  darin  finden,  daß  er  den  hl.  Paulus  „Lehr- 
meister" und  „Führer"  nennt7)  und  seine  Zuhörer  ermahnt,  in 
ihrer  Unerfahrenheit  dem  Propheten  Jeremias  zu  glauben.8) 
Aus  anderen  Stellen  geht  freilich  mit  aller  Deutlichkeit  her- 
vor, daß  Bernhard  die  Autorität  der  biblischen  Personen 
auf  dem  Gebiet  der  religiösen  Erfahrung  nicht  nur  auf  ihre 
Stellung  als  Vermittler  der  göttlichen  Offenbarung  sondern 
auch  auf  ihr  persönliches  Erleben  zurückführt.  Als  Er- 
fahrungszeugen für  das  Hineinflüchten  in  Gottes  könig- 
liche Majestät  gelten  ihm  David,  Paulus  und  der  Evangelist 
Johannes;9)  aus  den  Klageliedern  hört  er  Jeremias  als 
„expers";10)  Moses,  der  bei  den  Vätern  so  oft  der  Typus 
des  Aufstieges  zu  Gott  ist,  spielt  auch  bei  Bernhard  eine 
große  Rolle  als  Typus  religiöser  Gotteserfahrung;11)  kurz, 
die  hl.  Schrift  ist  ihm  nicht  bloß  ein  Spiegel  göttlichen 
Wesens,  sondern  auch  ein  Spiegel  menschlichen  Innenlebens, 
b)  Die  Väter.  Als  zweite  Quelle  erwartet  man  die 
Lehre  der  Kirchenväter.  Zu  dieser  Erwartung  berechtigt 
zunächst  eine  Stelle  aus  der  ersten  Vita,  worin  das  demütige 
Väterstudium  Bernhards  und  seine  ehrerbietige  Unter- 
werfung unter  die  Ansicht  der  Väter  betont  wird.12)  Mehr 
noch  die  Worte,  womit  der  Heilige  selbst  sein  Verhältnis 
zu  den  Vätern  kennzeichnet.  In  Ep.  98  erklärt  er,  allerdings 
bei  einer  Frage,  die  nicht  unser  Gebiet  berührt,  lieber  die 
Ansicht  der  Väter  als  eine  neue  oder  eine  eigene  Ansicht 
wiederzugeben.13)  Bei  der  Lösung  einer  Schwierigkeit,  die 
er  in  Lib.  de  praec.  et  disp.  behandelt,  geht  er  auf  Augu- 
stinus und  Gregor  den  Großen  zurück.14)  In  dem  Briefe  an 
Hugo  von  St.  Viktor,  den  Horstius  aus  der  Reihe  der  Briefe, 


7)  Ibid.  36,3 ;  i.  assumpt.  B.  M.  V.  s.  2,3 ;  an  anderer  Stelle 
wird  die  Autorität  des  Völkerapostels  in  unserer  Frage  aus  seiner 
Übereinstimmung  mit  der  göttlichen  Wahrheit  abgeleitet,  so  i.  c.  c.  s. 
36,3. 

8)  I.e.  c.s.    84,7.    9)   Ibid.  62,3. 

10)   Ibid.   35,1  ;  vgl.  ibid.   48,1  ;   3,1. 

n)  Ibid.   33,6.       12)  Vita  I,  1.  I.,  4,24. 

13)  Ep.  98,1.  **)  De   praec.   et  disp.    17,52. 
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wo  er  die  Nr.  77  trägt,  herausnahm  und  zu  den  Traktaten 
setzte,  stützt  er  sich  auf  Augustinus  und  Ambrosius  und 
sagt,  daß  er  sich  nur  schwer  von  diesen  beiden  Säulen 
trenne;15)  einleitend  zu  diesem  Traktat  erklärt  er,  nur  die 
Lehre  der  Väter  und  nicht  die  eigene  zu  bringen,  er  sei 
nicht  weiser  als  die  Väter.16)  In  der  Excusatio  zu  den  Ho- 
milien  über  den  Evangelientext  „Missus  est"  erweitert  er 
sein  Verhältnis  zu  den  Vätern  dahin,  daß  eine  Lehrmeinung 
solange  nicht  getadelt  werden  dürfe,  als  sie  der  Lehre  der 
Väter  nicht  widerspricht.17)  An  allen  Stellen  freilich,  an 
denen  Bernhard  sich  ausdrücklich  auf  die  Väter  beruft,18) 
stehen  keine  religionspsychologische  Fragen  zur  Erörterung; 
aber  die  hier  bekundete  Hochschätzung  der  Väter  und  das 
von  Wilhelm  von  Thierry  bezeugte  Väterstudium  Bernhards 
legen  die  Annahme  nahe,  daß  der  Heilige  auch  auf  unserem 
Gebiete  aus  der  Väterlehre  schöpfte.  Diese  Annahme  kann 
auch  nicht  dadurch  erschüttert  werden,  daß  Bernhard  die 
Väter  nicht  ausdrücklich  anführt.  An  den  betreffenden 
Stellen  wird  auf  die  Berührung  Bernhards  mit  den  Vätern 
hingewiesen  werden. 

Da  unsere  Absicht  nicht  auf  die  Ermittlung  des  ge- 
schichtlichen  Zusammenhangs  ausgeht,  kann  es  nicht  unsere 
Aufgabe  sein,  die  Anschauungen  Bernhards  im  einzelnen 
als  geschichtlich  bedingt  bezw.  als  original  aufzuweisen. 
Nur  seien  an  dem  Verhältnis  Bernhards  zu  Augustinus 
einige  allgemeine  Punkte  hervorgehoben.19)  Das  Verhältnis 
ist  ein  formales  und  ein  sachliches.  Das  formale  liegt 
auf  dem  Gebiet  der  sprachlichen  Darstellung,  ich  erwähne 
die  mach  innen  schauende  und  ergriffene  Art,  wie  sie 
gleicherweise  Augustin  und  Bernhard  eigen  ist.  Das  sach- 
liche erblicke  ich  in  der  Bedeutung,  welche  für  beide  die 
Erlangung  innerer  Ruhe  und  Gnadengewißheit  hat,  in  der 
Betonung    des     Innewerdens    Christi,    besonders    als    des 


lö)  Tract.    de    baptismo    etc.    2,7.8. 

16)  Ibid.    praefatio. 

17)  De   laudibus   Virginis   Mariae,  excusatio. 

18)  Vgl.   i.  c.c.  s.    80,7  f. 

")  Vgl.   Harnack,   Dogmeng.*  S.   323. 


2.  Die  Methoden.  !■> 

heilenden  Arztes,  in  der  Verwendung  der  Sinneserfahrung 
zur  Schilderung  religiöser  Innenerfahrung  und  in  der  Lehre 
von  den  inneren  Sinnen,  endlich  in  den  Ausführungen  über 
den   Excessus  mentis. 

2.  Die  Methoden. 

a)  Die  Selbstbeobachtung.  Die  Bedeutung  der 
Selbstbeobachtung  als  Methode  religionspsychologischer 
Forschung  hängt  von  dem  Reichtum  der  religiösen  Selbst- 
erfahrung ab.  Von  diesem  Standpunkt  aus  betrachtet  könnte 
es  scheinen,  als  ob  für  Bernhard  die  Bedeutung  der  Selbst- 
beobachtung nicht  allzu  groß  sei;  denn  es  fehlt  nicht  an 
Bemerkungen,  womit  der  Heilige  einen  Reichtum  an  reli- 
religiösen  Erlebnissen,  besonders  höherer  Art,  für  sich  ab- 
lehnt.20) Nicht  die  Erfahrung  selbst,  bloß  die  Sehnsucht 
nach  derselben  nimmt  er  für  sich  in  Anspruch.21)  Er  hält 
sich  für  die  Behandlung  eines  Gegenstandes  nicht  reich 
genug  an  Erfahrung,  so  in  der  Frage  der  Ekstase,  bei 
welcher  er  nach  einer  kurzen  Darlegung  dieser  Erscheinung 
dem  Verlangen  nach  einer  ausführlicheren  Schilderung  der- 
selben mit  der  Wendung  begegnet:  man  solle  sich  jemand 
suchen,  der  es  erfahren  hat;22)  er  lehnt  es  ab,  das  in  den 
,,unguenta  Sponsi"  liegende  Geheimnis  ergründen  zu 
können;23)  des  Sponsuserlebnisses  soll  sich  niemand  rühmen, 
dessen  Seele  noch  nicht  besser  ist  als  die  seinige,  so  be- 
schwert mit  Sünden,  im  Banne  der  fleischlichen  Leiden- 
schaften, unkundig  und  unerfahren  in  den  geistlichen  und 
inneren  Freuden.24)  Aber  gerade  diese  sichtlichen  Über- 
treibungen geben  uns  einen  Fingerzeig  dafür,  wie  die  Ab- 
lehnung der  religiösen  Erlebnisse  außerordentlicher  Art  zu 
deuten  ist.  Sie  entspringt  wohl  einem  doppelten  Verlangen: 
dem  Verlangen  nichts  zu  gelten  und  nichts  zu  scheinen  und 
dem  Verlangen,  von  den  inneren  Gnadenerlebnissen  mög- 
lichst wenig   zu   sprechen.     Es   wäre   ja   auch   zu   wundern, 

20)  Vgl.  Vacandard-Sierp,  Leben  des  hl.  Bernhard  1,573 f.; 
Ries,  Das  geistliche  Leben  in  seinen  "Entwicklungsstufen  nach  der 
Lehre  des  hl.   Bernhard  S.   269. 

»)  I.c.c.s.  69,1.      «)   Ibid.    85,14.       9-*)   Ibid.    22,1  f. 

«*)  Ibid.    3,1;   ähnlich   ibid.    22,4;    23,9. 
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hätte  sich  die  an  dem  Heiligen  gerühmte  Bescheidenheit 
nicht  gerade  hier  ge offenbart.25)  Ebenso  verständlich  ist 
die  Furcht,  es  könnten  die  inneren  Erlebnisse  durch  ihre 
Bekanntgabe  der  Heiligkeit  und  des  Segens  beraubt 
werden;26)  bloß  durch  die  Überzeugung,  von  Amts  wegen 
zur  Belehrung  seiner  Brüder  reden  zu  müssen,  wurde  diese 
Furcht  überwunden.27)  Bringen  wir  dazu  in  Anschlag,  daß 
die  Äußerungen  Bernhards  über  den  Mangel  an  religiösen 
Erlebnissen  im  Hochfluß  einer  lebendigen,  gefühlsgetragenen 
Rede  fielen,  so  können  wir  sie  auf  keinen  Fall  zur  Grund- 
lage eines  Urteils  über  die  religiöse  Erfahrung  des  Heiligen 
machen.  Eben  die  Art  der  lebendigen,  stimmungsreichen 
Rede  läßt  erwarten,  daß  Bernhard  an  anderen  Stellen  anders 
über  seine  religiöse  Erfahrung  spricht  und  auch  Erlebnisse 
höherer  Art  für  sich  bezeugt.  Aus  der  Fülle  dieser  Stellen 
seien  besonders  die  74.,  die  23.  und  die  43.  Predigt  über  das 
Hohelied  erwähnt.  Weit,  ganz  weit  zieht  er  da  z.  B.  in  der 
43.  Predigt  die  Schleier  seines  Lebens  zurück  und  sagt: 
„Ich,  Brüder,  vom  Beginne  meiner  Bekehrung  an",28) 
trägt  im  Geiste  noch  einmal  alle  Myrrhen  aus  dem  Leben 
Jesu  zusammen,  schaut  weit  hinaus  in  die  Zukunft  und 
schließt:  „Diese  überreiche  Wonne  wird  aus  meiner  Seele 
brechen,  solange  ich  lebe;  in  Ewigkeit  werde  ich  die  Barm- 
herzigkeiten nicht  vergessen,  in  denen  ich  das  Leben  fand".29) 
Kaum  ist  ihm  dann  ein  Schriftwort  in  den  Sinn  und  über 
die  Lippen  gekommen,  kehrt  er  wieder  zu  den  Wirklich- 
keiten des  eigenen  Lebens  zurück  und  drückt  das  Fasciculum 
myrrhae,  das  Myrrhenbüschlein  des  Leidens  Christi  ein  über 
das  andere  Mal  an  sein  heißes  Herz:30)  das  ist  nicht  mehr 
der  Heilige,  der  aus  Pflichtgefühl  und  Nächstenliebe  redet, 
das  ist  der  Heilige,  dessen  inneres  Erleben  überfließt,  weil 
es  überreich  ist. 

Schon  aus  den  bisherigen  Ausführungen  ging  zur  Ge- 
nüge hervor,  daß  Bernhard  seine  eigene  reiche  Erfahrung  in 
den  Dienst  der  Belehrung  stellte;  „der  Mensch  soll  ja  nicht 


2*)  Vgl.  ibid.  70,8;  30,6.  2«)  Ibid.  57,5. 
27)  Ibid.  32,10;  57,5;  74,5.  28)  Ibid.  43,3. 
29)  Ibid.   so)  Ibid.  43,4. 
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tiir  sich  allein  behalten,  womit  er  vielen  dienen  kann".-1) 
Diese  Verwertung  setzt  natürlich  eine  genaue  Selbstbeob- 
achtung voraus.  Daß  der  Heilige  seine  Erlebnisse  nicht 
dankbar  hinnahm,  ohne  weiter  über  den  seelischen  Verlauf 
derselben  nachzudenken,  daß  er  vielmehr  in  einer  Weise, 
die  an  Augustinus  erinnert,32)  in  die  Tiefen  seines  Innen- 
lebens schaut  und  nach  einer  Erklärung  des  Erlebnisaktes 
sucht,  dafür  diene  als  Beleg  und  Beispiel  die  Ausführung 
über  das  Kommen  und  Gehen  des  göttlichen  Wortes  in  der 
74.  Predigt  über  das  Hohelied.33)  Bei  der  Inanspruchnahme 
des  gesamten  Seelenlebens,  wie  sie  den  Bewußtseinsvor- 
gängen,  die  wir  als  Erlebnisse  bezeichnen,  eigen  ist,  bei 
dem  ausgeprägt  affektiven  Charakter,  den  die  Erlebnisse 
des  hl.  Bernhard  haben,  kann  die  Selbstbeobachtung  nur 
eine  rückblickende  gewesen  sein.  Die  Nachteile,  welche 
sich  für  die  bloß  rückschauende  Selbstbeobachtung  aus 
der  Flüchtigkeit  des  Erlebnisses  und  der  Unzuverlässigkeit 
des  Gedächtnisses  ergeben,  wurden  bei  Bernhard  wohl  da- 
durch zum  guten  Teil  aufgewogen,  daß  die  Erlebnisse,  auch 
wenn  sich  ihre  Herbeiführung  wegen  der  Gnadenfreiheit 
Gottes  dem  unmittelbaren  menschlichen  Einfluß  entzog, 
dennoch  in  ihrer  Mehrzahl  öfter  wiederkehrten,  wegen 
ihrer  Tiefe  und  Affektbetonung  sich  schwer  verflüchtigten 
und  so  der  Beobachtung  für  lange  Zeit  ausreichenden  Stoff 
boten. 

b)  Die  Fremdbeobachtung.  Gleich  in  seiner 
ersten  Predigt  über  das  Hohelied  beruft  sich  Bernhard  auf 
seine  Beobachtung  fremden  Seelenlebens  und  leitet  seine 
Zuhörer  zu  derselben  Beobachtung  an.34)  Die  dritte  Predigt 
beginnt  er  damit,  daß  er  das  Buch  der  Erfahrung  auf- 
schlägt.35) Er  stützt  sich  auf  die  Erfahrung  seiner  Zuhörer 
mit  einer  Sicherheit,  die  eine  sorgfältige,  unausgesetzte 
Beobachtung  voraussetzt;  ich  denke  z.  B.  an  die  Schilderung 
der  gnadenreichen  Heimsuchungen  Gottes36)  und  der  Sehn- 
sucht  nach    ihnen,37)  an  die  Darstellung   des    Bekehrungs- 


31 )   Ibid.    32,10.      M)  Conf.    1,2;    2,6  ff . 

»)  Siehe   unten    S.    79.        3*)   I.  c.  c.  s.   1,9.      »*)   Ibid.    3,1 

36)   Ibid.   57,5.     37)   Ibid.    9,3. 
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erlebnisses.38)  Daher  auch  die  häufige  Mahnung  an  die 
Mönche,  das  Zeugnis  für  die  Wahrheit  seiner  Worte  aus  der 
Beobachtung  ihres  eigenen  Seelenlebens  zu  holen.39)  Um 
zu  ermessen,  welche  Bedeutung  die  Fremdbeobachtung  für 
den  hl.  Bernhard  haben  konnte,  ist  es  notwendig,  auf  die 
zwei  Voraussetzungen  einer  jeden  fruchtbaren  Fremdbeob- 
achtung einzugehen  und  zu  prüfen,  inwieweit  sie  bei  dem 
Heiligen  gegeben  waren.  Diese  Voraussetzungen  sind:  Ge- 
legenheit und  Fähigkeit.  Die  Gelegenheit  zur  Fremdbeob- 
achtung finde  ich  in  den  vielfachen  Beziehungen  zu  fremdem 
Seelenleben,  in  welche  den  Heiligen  seine  Stellung  als  Abt 
und  seine  weitverzweigte  Tätigkeit  brachte.  Dabei  sei  die 
Tatsache  hervorgehoben,  daß  ein  so  blühendes  Ordensleben, 
wie  es  zu  Bernhards  Zeit  das  Leben  in  Clairvaux  war,  die 
günstige  Lage  schuf,  religiöse  Erlebnisse  auch  der  höchsten 
Art  zu  beobachten.40) 

Die  Stellung  als  Abt  wies  Bernhard  vor  allem  die  Auf- 
gabe zu,  die  Anklopfenden  bei  der  Berufswahl  zu  beraten 
und  den  Eingelassenen  ein  Vater  des  geistlichen  Lebens  zu 
sein.  Gerade  die  Berufungen  mußten  ihm  reiche  Gelegen- 
heit zu  wertvollen  Beobachtungen  auf  dem  Gebiete  des 
religiösen  Erlebnisses  bringen;  vielleicht  nicht  so  sehr  die 
Berufungen,  die  sich  unmittelbar  an  seine  eigene  anschlössen, 
weil  ihm  damals  in  dem  großen  inneren  Werden  die  Ruhe 
zur  Fremdbeobachtung  wohl  fehlte;  dagegen  sicher  die 
vielen  Eroberungen,  die  er  später  allenthalben  für  sein 
Kloster  machte,  die  wunderbaren  Fischfänge,  wie  der  Bio- 
graph im  Hinblick  auf  ganz  bestimmte  Berufungen  aus 
Frankreich,  Flandern,  Deutschland  und  Italien  sagt.41)  Hier 
war  Bernhard  die  dankbare  Aufgabe  gestellt,  das  religiöse 
Erleben  einer  Reihe  von  reifen,  hochstehenden  Männern 
zu  erforschen  und  entscheidend  zu  bestimmen.  Was  er  dabei 


ss)  Ibid.  33,11  ;  vgl.  Ep.   114. 

39)  I.ccs.  3,1;  21,4;  54,9;  64,2;  73,10  u.  a. ;  vgl.  De  conv. 
ad  der.  3,4:  Applica  intus  auditum,  reflecte  oculos  cordis ;  et  proprio 
disces  experimento  quid  agatur. 

io)  I.ccs.    39,3;    52,2;    54,8;    57,11. 

n)  Vita   I,   1.1,13,62. 
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erfuhr,  mußte  ihm  besonders  für  die  Darstellung  des  Be- 
kehrungserlebnisses wertvoll  werden.  Die  gleiche  Sorge, 
welche  er  den  irrenden  und  suchenden  Seelen  zuwandte, 
behielt  er  auch  für  die  geretteten.  Er  kann  von  sich  sagen, 
daß  er  ebensoviel  Sorgen  als  Mönche  habe;42)  fern  von 
ihnen  zittert  er  bei  dem  Gedanken  an  ihre  Gefahren  für 
jeden  aus  ihnen;43)  muß  er  sie  aus  seiner  Nähe  entlassen, 
dann  geht  seine  väterliche  Sorge  mit  ihnen  und  wie  die 
Flüsse  dorthin,  woher  sie  gekommen,  zu  dem  Meere,  zurück- 
eilen, so  fluten  täglich  die  Freuden  und  Leiden  der  fernen 
Söhne  in  das  Vaterherz  zurück;  auf  geheimnisvolle  Weise 
erfährt  er,  weit  weg  von  ihnen,  ihre  Nöten  und  Stürme,  ihre 
Versuchungen  und  Fehltritte;44)  eine  ständige  Fremdbeob- 
achtung. Dieselbe  erstreckt  sich  aber  nicht  bloß  auf  die 
eigene  Familie,  sie  schaut  weit  über  die  Mauern  der  Abtei 
hinaus,  in  Welt  und  Kirche;  sie  beobachtet  das  innere  Leben 
auf  dem  apostolischen  Stuhl  und  leuchtet  einer  einsamen 
Nonne  in  die  ihr  selbst  verborgenen  Herzenswinkel.45) 
Gerade  diese  Weite  des  Gesichtskreises,  der  ausgedehnte 
schriftliche  und  mündliche  Verkehr  mit  Personen  der  ver- 
schiedensten Stände  ermöglichte  es  Bernhard,  eine  allenfalls 
notwendige  Richtigstellung  seiner  im  Kloster  gewonnenen 
Erfahrungen  vorzunehmen. 

Zur  Lösung  der  zweiten  Frage,  der  Frage,  ob  Bernhard 
dazu  befähigt  war,  die  Fülle  von  Gelegenheiten  zur  Beob- 
achtung fremden  Innenlebens  auszunützen,  muß  die  religions- 
psychologische Tatsache  herangezogen  werden,  daß  die 
Fruchtbarkeit  der  Fremdbeobachtung  zum  guten  Teil  von 
dem  eigenen  Erleben  abhängt.  Bernhard  scheint  sich  dessen 
bewußt  gewesen  zu  sein.  Ich  verweise  zum  Belege  dafür 
auf  die  Darstellung  des  Zusammenhanges  zwischen  eigenem 
und  fremdem  Seelenleben  mit  dem  Ergebnis,  daß  man  das 
Innenleben  des  Nebenmenschen  in  dem  eigenen  Innern 
finden  muß;46)  ferner  auf  die  psychologische  Begründung 
der   Menschwerdung,   wonach   Christus  uns  durch  mensch- 


>2)  Ep.  143.       «)  ibid. 

**)  Vita   1,1.1,13,63. 

*5)  Ep.   114.        «)   De  grad.  hum.   3,6. 
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liches  Erleben  nahekommen  wollte,  um  dadurch  unser  Ver- 
trauen zu  erhalten  und  uns  damit  sich  nahezubringen.47) 
Bis  die  in  diesen  Ausführungen  gezeichneten  Bedingungen 
für  die  Fremdbeobachtung  in  der  Persönlichkeit  Bernhards 
erfüllt  waren,  mußte  er  eine  hochbedeutsame  Entwicklung 
durchmachen  und  gerade  diese  Entwicklung  schuf  den 
Psychologen  in  Bernhard  und  sichert  seinen  religions- 
psychologischen Ausführungen   eine   starke  Autorität. 

Der  Ausgangspunkt  der  Entwicklung  ist  ein  Zustand 
der  Menschenferne,  der  sich  durch  die  Abkehr  von  der  Welt 
und  die  außerordentliche  Abtötung  herausgebildet  hatte. 
Wenn  er  über  geistliche  Dinge  sprach,  so  berichtet  sein 
Biograph,  so  redete  er  wie  in  einer  fremden  Sprache;  und 
wäre  es  auch  die  Sprache  der  Engel  gewesen,  man  verstand 
ihn  nicht.  Wenn  er  sittliche  Forderungen  stellte,  erschien 
er  so  hoch  und  hart,  daß  man  ihn  nicht  faßte;  als  Beicht- 
vater und  Seelenführer  fand  er  keine  Fühlung  mit  den 
Sündern,  auch  wenn  sie  nur  allgemein  menschliche 
Schwächen  bekannten.  Sein  Licht  und  ihr  Dunkel  kamen 
nicht  zusammen.  Er  suchte  Engel  und  fand  nur  Menschen. 
Es  fehlte  das  Verständnis  für  die  menschliche  Gebrechlich- 
keit, ja  es  kam  zu  einer  gänzlichen  Verkennung  dessen,  was 
das  Wesen  des  Ordensstandes  ausmacht. 

Aus  diesem  Zustand  mußte  sich  Bernhard  schon  im 
Interesse  seiner  Berufstätigkeit  als  Abt  herausarbeiten. 
Seine  Entwicklung  zeigt  ein  menschliches  und  ein  göttliches 
Element.  Wenn  auch  nicht  alle  Mönche,  so  hielten  es  doch 
viele  aus  ihnen,  darunter  die  reifsten  und  besten,  für  Un- 
recht, dem  Heiligen  zu  widersprechen.  Sie  klagten  sich  an 
und  nahmen  seine  Ermahnungen  ohne  ein  Wort  der  Ent- 
schuldigung entgegen;  es  war  wie  ein  stilles,  mutiges 
Beugen  vor  einem  Geheimnis.  Dieses  demütige,  wider- 
spruchslose Sichfügen  bei  allen  Zurechtweisungen  fiel  dem 
Heiligen  allmählich  auf.  Sein  eigener  Eifer  wurde  ihm  ver- 
dächtig; er  wurde  an  seinem  Wirken  irre  und  es  entstand 
ein  großer  Zwiespalt  in   ihm.    Hier  die  Notwendigkeit,  zu 


"7)   Ibid.   3,9;   vgl.   dazu    I.e. es.    56,1 
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reden,  dort  die   Furcht,  ja  das  Bewußtsein,  nicht  das  Rich- 
tige   zu    treffen.    „Die    fromme    Demut   der    Schüler",   sagt 
Wilhelm  von  Thierrv,  „war  die  Meisterin  des  Meisters  ge- 
worden." ,,s)    Nach  vielen  quälenden  (iedanken  und  inneren 
Kämpfen  nahm  Bernhard  seine  Zuflucht  zur  Einsamkeit  und 
zur  vollständigen  Hingabe  an  den  göttlichen  Willen.   Als  er 
um  dessen  Kundgabe  einige  Tage  in  stiller  Zurückgezogen- 
heit  gebetet   hatte,   erschien   ihm,   von   himmlischem    Lichte 
umflossen,    ein    Knabe    und    trug    ihm    auf,    vertrauensvoll 
weiter  zu  lehren,  der  hl.  Geist  werde  ihm  das  Rechte  ein- 
geben.   Von  da  ab  gewann  seine  Rede  an  Kraft  und  Wir- 
kung, aber  auch  —  und  das  ist  wohl  der  menschliche,  innere 
Grund   dafür  —  an  Verständnis  für  die  seelische  Lage  der 
ihm  Anvertrauten.    Zweimal  betont  die   erste  Vita  die  Tat- 
sache, daß  er  nun  lernte  ,, unter  Menschen  zu  leben,  mensch- 
lich zu  handeln  und   Menschliches  zu  tragen".49)    Die   Ent- 
wicklung   endete    mit    einer    starken    Einfühlungsfähigkeit. 
„Mit  dem   Landvolk  sprach  er,  als  ob  er  ständig  auf  dem 
Lande  gelebt  hätte.    Wenn   er  mit  anderen  sprach,   wessen 
Standes  sie  auch  waren,  er  tat  es,  als  ob  er  sich  alle  Mühe 
gegeben  hätte,  ihre   Beschäftigung  aufzuspüren;  einfach  bei 
den    Einfachen;    bei    Männern    von    Geist,    Vollkommenheit 
und  Weisheit  war  er  voll  von  Zeugnissen  dieser  Art;  allen 
paßte   er   sich  an."  50)     Der  früher  so  hart  und  hoch   war, 
beugt  sich  nun  tief  herab  und  schreibt,  um  nur  eines  der 
vielen  schönen  Zeugnisse  dafür  anzuführen,  dem  straucheln- 
den  und    zögernden    Thomas   auf   das    Bedenken,   sein   Ge- 
wissen   sei    nicht    mehr    rein    genug   für   den    Ordensstand: 
,,Das   schreckt   mich   ganz   gewiß   nicht;   selbst  ein   Sünder, 
scheue    ich    keinen    Sünder;    ich    verachte    keinen    Kranken, 
denn  ich  fühle  mich  selbst  krank;  aber  wenn  du  meinst,  ich 
sei  gesund,   ich  stehe  nicht  an,  für  den   Kranken  krank  zu 
werden,  um  den  Kranken  zu  retten."  51)    In  dieser  Entwick- 
lung verlor  der  Heilige  —  und  auch  das  ist  für  seine  Fähig- 
keit zur  Fremdbeobachtung  von  großem  Belang  —  nicht  den 
Abstand   von    den    Menschen.     Beides   findet   der   Verfasser 


*)  Vita   I,  1.1,6,29.       t?)   Ibid.  6,30;   8,38. 
■•0)  Vita    1,1.111,   3,6.       51)   Ep.   411,2. 
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der  ersten  Vita  wunderbar,  seine  „puritas"  und  seine  „sua- 
vitas";  wunderbarer  noch  als  beide  findet  er  den  Zusammen- 
klang beider.52)  „Er  diente  allen  so,  als  ob  er  für  die  ganze 
Welt  da  wäre;  dabei  hielt  er  sich  von  allen  frei  und  war 
so  besorgt  für  sein  Innenleben,  als  ob  seine  einzige  Aufgabe 
die  sorgenvolle  Hut  des  eigenen  Herzens  gewesen  wäre."53) 
Wenn  im  Vorausgehenden  von  Methoden  Bernhards  ge- 
redet wurde,  so  entsprechen  die  Beobachtungen,  auf  welche 
der  Heilige  sich  stützt,  natürlich  nicht  den  Anforderungen, 
welche  die  heutige  Religionspsychologie  an  eine  Methode 
stellt.  Die  Mängel  der  Methode  aber  werden  sicher  zum 
Teil,  vielleicht  zum  größten  Teil,  als  ausgeglichen  er- 
scheinen, wenn  wir  berücksichtigen,  daß  hier  eine  jener 
Persönlichkeiten  beobachtet,  die  man  als  „religiöse  Genies" 
bezeichnet,  eine  Persönlichkeit,  die  durch  ihre  religiöse  An- 
lage und  Kraft  die  Fähigkeit  zu  einer  intuitiven  Erfassung 
und    Deutung    religiöser    Phänomene    besaß.54) 


52)  Vita  I,  1.  III,   7,21. 

53)  Ibid.    8,30. 

54)  Vgl.  Wunderle  G.,  Aufgaben  und  Methoden  der  modernen 
Religionspsychologie,  S.   96  f. 
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Erstes   Kapitel. 
Die  religiösen  Erlebnisse  im  allgemeinen. 

1.  Die  Mannigfaltigkeit  der  religiösen  Er- 
lebnisse. Es  liegt  nahe,  unsere  Aufgabe  mit  einer  Unter- 
suchung über  die  Verwendung  der  Wortfamilie  e  x  p  e  r  i  r  i 
bei  Bernhard  anzufassen.  In  der  Tat  ist  eine  solche  Unter- 
suchung nicht  ergebnislos.  Das  Ergebnis  liegt  weniger  in 
der  Aufdeckung  des  Begriffs  um  f  an  ge  s  ;  denn  Bernhard 
gebraucht  experiri  zur  Bezeichnung  der  Erfahrung  im  wei- 
testen Umfang,  zur  Bezeichnung  seelischer  Erfahrung  im 
allgemeinen  Sinn,55)  zur  Bezeichnung  der  religiösen  Er- 
fahrung und  zwar  der  religiösen  Erfahrung  des  gewöhn- 
lichen Christenlebens56)  wie  des  Ordenslebens,57)  schließ- 
lich zur  Bezeichnung  religiösen  Erlebens  der  höchsten  und 
geheimnisvollsten   Art.58) 

Fruchtbarer  wird  die  Untersuchung,  wenn  wir  aus 
dem  Gebrauch  von  experiri  auf  den  Begriffsinhalt 
schließen.  Den  Inhalt  des  Begriffes  beleuchten  die  Gegen- 
sätze, die  Bernhard  ihm  gegenüberstellt;  er  wird  veran- 
schaulicht durch  die  für  experiri  verwendeten  Synonyma; 
er  wird  begrenzt  und  verdeutlicht  durch  die  Merkmale, 
die  sich  aus  dem  jeweiligen  Zusammenhang  für  ihn 
ergeben.  Die  Gegensätze  laufen  zusammen  in  die  Begriffe 
„credere" 59)    „intelligere",60)    „scire"    und    zwar    im    Sinne 

')   De   praec.   et   disp.    16,46;   i.  c.  c.  s.   6,9  u.  a. 
56)   De  conv.  ad  cler.  3,4;  i.  c.  c.  s.  1,9;  2,4;  4,1  ;  11,2 ;  32,6  u.  a. 
,T)   De  praec.  et  disp.   13,32;  i.  c.  c.  s.  1,9;  29,3  u.  a. 

)   I.e.  c.s.    4,1  ;    85,13   u.   a. 
■r>9)   Ibid.    32,3.     (Die    folgenden    Zitate    sind    auf   die    Infiniriv- 
form    gebracht.)      «'•<)   Ibid.   22,2. 
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von  göttlichem  Wissen  61)  und  von  menschlichem  Wissen,62) 
„discere"  63)  und  „loqui". 64)  Für  den  Erlebnisbegriff  ergibt 
sich  aus  dieser  Gegenüberstellung,  daß  „Erleben"  ein  in 
der  Zeit  sich  vollziehendes  Erfassen  ist  und  zwar  ein  Er- 
fassen, das  verschieden  ist  von  dem  Erfassen  durch  gläubige 
Annahme  und  sich  ebensowenig  mit  dem  Erfassen  deckt, 
wie  es  sich  durch  Begriff  und  Schluß,  deren  Heranführung 
und  Aufnahme  vollzieht.  Die  hauptsächlichsten  für  experiri 
verwendeten  Synonyma  sind:  „probare",65)  „sentire",66) 
„in  se  actitari  sentire",67)  „apprehendere",68)  „apprehendere 
per  semetipsum",69)  „adipisci" 70)  „frui",71)  „affici",72)  »in 
semetipsis  discere".73)  Diese  Begriffe  bezeichnen  experiri 
als  ein  Erfassen  und  betonen  die  Wirklichkeit,  Innerlichkeit 
und  Unmittelbarkeit  des  Erfassens.  Achten  wir  schließlich 
auf  den  Zusammenhang,  in  dem  experiri  uns  gegenübertritt, 
so  lassen  sich  auch  hieraus  Merkmale  des  religiösen  Erleb- 
nisses gewinnen;  es  erscheint  bald  das  aktive74)  bald  das 
passive,75)  bald  das  affektive  76)  bald  das  intellektive  Ele- 
ment77) im  Vordergrund;  bald  der  Charakter  als  Erkenntnis- 
quelle 78)  bald  der  Charakter  als  Ziel  der  religiösen  Ent- 
wicklung und  Bildung;79)  aber  gerade  die  Zusammenhänge, 
die  dabei  zu  untersuchen  wären,  reizen  dazu,  mit  vorläufiger 
Außerachtlassung  des  Wortes  experiri  den  Blick  auf  diese 
seelischen  Vorgänge  in  ihrer  Gesamtheit  zu  lenken  und  an- 
statt des  Wortes  die  Sache  als  Ausgangspunkt  der  Unter- 
suchung zu  nehmen;  um  so  mehr,  als  die  Anwendung  des 
Wortes  so  weitgehend  ist,  daß  die  Kennzeichen  für  die 
Möglichkeit,  es  für  unsere  Zwecke  auszuwerten,  doch  immer 
wieder  aus  der  Sache  herausgefunden  werden  müßten.  Da- 
bei ist  freilich  nicht  zu  umgehen,  daß  wir  bereits  mit  einer 
Vorstellung  von  dem  religiösen  Erlebnis  an  die  Sache  heran- 


61 )  De   grad.    hum.    3,10;    4,13.       62)   I.e. es.   32,3;   44,1. 

65)  Ibid.   85,14;   44,1  ;  de   conv.   ad  cler.    13,25. 
6±)  I.e.  c.s.    85,14.      65)   ibid.  69,2;   32,3. 

66)  Ibid.   15,8;  33,11;  32,3.      67)   ibid.   16,2.      **)   Ibid.   57,5. 
e»)  Ibid.    32,10;   62,6.      70)  Ibid.  85,14.     -1)   Ibid.    72,2;    85,14. 
72)  Ibid.   32,3.       ")   Jbid.  32,3.      **)   Ibid.   50,6. 

75)  Ibid.   72,2;    18,1.     ™)   Ibid.   32,3;   44,1.      ")   Ibid.    41,1. 

™)  Ibid.   44,1.       ":))   Ibid.   84,7. 
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treten.  Diese  Vorstellung,  welche  ich  vor  aller  wissenschaft- 
lichen Forschung  mit  dem  Worte  „Erlebnis"  verbinde,  be- 
sagt: Erlebnis  ist  ein  Vorgang,  der  in  unser  Seelenleben  tief 
eingreift  und  unser  Leben  nachhaltig  beeinflußt.  Zum  reli- 
giösen Erlebnis  wird  das  Erlebnis,  wenn  es  sich  dabei  um 
eine  Beziehung  zu  Gott  handelt.  Damit  gebe  ich  dem  „Er- 
lebnis" eine  Besonderheit  und  unterscheide  es  von  der  Auf- 
fassung, wie  sie  gewöhnlich  mit  den  allgemeinen  Begriffen 
„Religiöse  Erfahrung"  und  „Religiöses  Erleben"  verbunden 
wird. 

Zur  Feststellung,  welche  der  von  Bernhard  geschilderten 
Vorgänge  als  religiöse  Erlebnisse  anzusprechen  sind,  dient 
als  erstes  Kennzeichen  das  Vorhandensein  der  Wesensmerk- 
male, die  nach  unserer  vorwissenschaftlichen  Vorstellung  zu 
einem  religiösen  Erlebnis  gehören;  als  zweites  Kennzeichen 
betrachte  ich  die  formale  Darstellung  eines  Vorganges,  die 
so  persönlich,  warm,  lebensvoll  und  ergriffen  sein  kann,  daß 
aus  ihr  auf  eine  tiefe  und  nachhaltige  Beeinflussung  des  per- 
sönlichen Lebens  geschlossen  werden  muß.  Wenn  ich  vor 
der  Aufzählung  und  Schilderung  der  Erlebnisse  deren 
Mannigfaltigkeit  betone  und  begründe,  so  liegt  das  an  dem 
Gewicht,   welches    Bernhard   selbst   diesem    Punkte   beilegt. 

Das  Bild  von  den  Salben  des  Bräutigams  (Hohel. 
1,3),80)  das  Bild  vom  Weinkeller  (ibid.  2,4)81)  und  dem 
bräutlichen  Gemach82)  geben  dem  Heiligen  Anlaß,  zu  be- 
tonen, daß  die  Begnadigungen  vielerlei  sind;  mancherlei 
Salben,  mancherlei  Weinkeller,  mancherlei  Brautgemächer; 
denn  —  und  damit  ist  ein  Grund  der  Mannigfaltigkeit  ge- 
streift —  nicht  bloß  eine  Königin  gibt  es,  sondern  viele,  es 
gibt  viele  Jungfrauen  im  Königsgefolge  und  eine  jede  findet 
bei  dem  Bräutigam  ihr  eigenes  Geheimnis.83)  Die  Ursachen 
der  Verschiedenheit  im  religiösen  Erleben  liegen  auf  Seiten 
Gottes  und,  wie  eben  angedeutet,  auf  Seiten  der  Menschen. 
Dort  ist  es  das  göttliche  Wesen,  welches  eine  einheitliche 
Erfassung  durch  alle  ausschließt;  denn  „ganz  so,  wie  er 
ist",  kann  sich  Gott  dem  Menschen  auf  Erden  nicht  kund- 
geben; eine  derartige  Erfassung  Gottes  ist  dem  Jenseits  vor- 


80)  Ibid.  10.   *')  Ibid.  IQ. 3.   82)  Ibid.  23.0.   83)  Ibid.  23, Q. 
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behalten;  hier  offenbart  er  nur  die  eine  oder  andere  Seite 
seines  Wesens;  welche,  das  hängt  von  seinem  Willen,84) 
im  besonderen  vom  Willen  des  Vaters  ab.85)  Aber  nicht 
allein  vom  Willen  Gottes,  auch  von  der  menschlichen  Seele 
und  zwar,  um  die  Gedanken  des  Heiligen  kurz  zusammenzu- 
fassen, von  dem  Verlangen,  von  dem  Bedürfnis  und  von 
dem  Verdienst  der  Seele.  Der  Genuß  der  göttlichen  Gegen- 
wart muß  sich  verändern  und  der  mannigfaltigen  Sehnsucht 
der  Seele  anpassen,  „der  gottgeschenkte  Genuß  der  himm- 
lischen Süßigkeit  muß  je  nach  der  hungernden  Seele  immer 
auf  eine  andere  Art  und  Weise  den  Gaumen  befriedigen",86) 
je  nachdem  es  der  Seele  um  Weisheit  oder  Buße  und  Ver- 
zeihung oder  Tugendübung  oder  um  die  Versenkung  in  das 
Leiden  Christi  und  seine  Nachfolge  zu  tun  ist;  Nikodemus, 
Magdalena  und  Petrus,  Paulus  und  die  Märtyrer  sind  ihm 
die  biblischen  Beispiele  dafür.87)  Das  Erlebnis  erscheint 
bisweilen  auch  als  Lohn;  dann  ist  es  das  Verdienst,  wodurch 
die  Verschiedenheit  begründet  wird;  als  biblische  Beispiele 
dienen  Maria  Magdalena,  Thomas,  Johannes  der  Evangelist, 
Petrus   und   der  Völkerapostel.88) 

Wenn  nun  Bernhard  auch  durch  die  Betonung  der  Ver- 
schiedenheit im  Verlangen  und  Bedürfen  auf  die  im  Men- 
schen liegenden  Ursachen  der  Differenzierung  religiösen 
Erlebens  hinweist,  so  bringt  doch  dieser  Hinweis  die  natür- 
lichen Bedingungen  der  religiösen  Erfahrung  weder  in  ihrem 
Umfang  noch  in  ihrer  Bedeutung  zur  vollen  Geltung.  In 
letzter  Linie  ist  für  den  Heiligen  das  Hauptprinzip  für  die 
reiche  Formung  des  religiösen  Lebens  ein  übernatürliches; 
seine  Ausführungen  über  die  Mannigfaltigkeit  der  Erleb- 
nisse in  der  22.  Predigt  über  das  Hohelied  schließt  er  mit 
den  Worten:  „In  Christus  ist  eben  die  Fülle  der  Dinge  ohne 
Zahl  und  ohne  Grenze.  Denn  seiner  Weisheit  ist  kein  Maß 
(Ps.  146,5)  und  seine  Gerechtigkeit  ist  wie  die  Berge  Gottes 
(Ps.  35,7),  wie  die  ewigen  Berge  und  seine  Heiligkeit  ist 
einzig  in  ihrer  Art  und  die  Erlösung  ist  nicht  auszulegen.89) 


S!)  Ibid.  31,2.   85)  ibid.  23,9.   8«)  Ibid.  31,  7. 

87)  Ibid.  22,9;  vgl.  ibid.  49,3.  M)  Ibid.  23,9f.;  vgl.  ibid.  57,2. 

s9)  Ibid.  22,9. 
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2.  Die  Ordnung  der  religiösen  Erlebnisse. 
Lassen  wir  es  uns  nicht  mit  der  Aufzählung  und  Schilderung 
der  in  den  Schriften  Bernhards  hervortretenden  religiösen 
Erlebnisse  genug  sein,  suchen  wir  vielmehr  in  dieselben 
eine  innere  Ordnung  zu  bringen,  so  kann  das  Prinzip  für 
eine  solche  Ordnung  von  zwei  Seiten  her  gewonnen  werden, 
von  dem  Objekt  und  dem  Subjekt  des  Erlebnisses.  Seine 
Berechtigung  und  Bedeutung  wird  um  so  höher  sein,  wenn 
es  nicht  bloß  in  der  Sache  gegeben  ist,  sondern  wenn  auch 
Bernhard  selbst  durch  seine  eigenen  Ausführungen  es  nahelegt. 

Einen  Einteilungsgrund  für  das  religiöse  Erlebnis 
dürfen  wir  wohl  am  ersten  dort  vermuten,  wo  Bernhard  die 
Entwicklungsstufen  des  religiösen  Lebens  zeichnet.  Am 
klarsten  und  bedeutsamsten  geschieht  das  in  der  vierten 
Predigt  über  das  Hohelied;90)  im  Anschluß  an  die  Unter- 
scheidung eines  osculum  pedis,  manus  und  oris  stellt  er  in 
den  Mittelpunkt  des  religiösen  Lebens  auf  der  ersten  Stufe 
die  Verzeihung  der  Sünden,  auf  der  zweiten  die  Gnade  zu 
den  guten  Werken,  auf  der  dritten  die  Gegenwart  Gottes.91) 

Dürfen  wir  schon  a  priori  einen  Zusammenhang 
zwischen  der  religiösen  Entwicklungsstufe  und  dem  reli- 
giösen Erlebnis  annehmen,  so  finden  wir  diesen  Zusammen- 


90)  Ibid.  4,1  :  Sunt  ergo  hi  tres  animarum  affectus  sive  pro- 
fectus,  expertis  dumtaxat  satis  noti  et  manifesti,  cum  aut  de  actis 
malis  indulgentiam,  aut  de  bonis  agendis  gratiam,  aut  ipsius  etiam 
indultoris  et  benefactoris  sui  praesentiam,  eo  quidem  modo,  quo  in 
corpore  fragili  possibile  est,  obtinent  intueri.  Andere  Abstufungen 
der  religiösen  Entwicklung:  De  grad.  hum.  2,45  (ineipientes,  pro- 
ficientes,  perfecti)  ;  i.  c.  c.  s.  4,4  (confessio,  devotio,  contemplatio)  ; 
ibid.  18,5.0  (contritio,  actio,  contemplatio);  ibid.  10,4  (contritio, 
devotio,   pietas).    Vgl.   dazu   de   diversis  s.   87,1;  i.  c.  c.  s.   3,6. 

91)  Diese  „Gegenwart  Gottes"  kann  auf  doppelte  Weise  erlebt 
werden:  auf  eine  der  allgemeinen  religiösen  Erfahrung  zugängliche 
Weise  und  auf  eine  nur  durch  außerordentlichen  ünadenerweis  be- 
dingte, rein-mystische  Weise.  Aus  dem  Zusatz  „quo  in  corpore 
fragili  possibile  est",  könnte  geschlossen  werden,  daß  Bernhard  nur 
die  letztere  Weise  meint;  daß  aber  dieser  Zusatz  nicht  zu  pressen 
ist  und  die  Erfahrung  der  Gegenwart  Gottes  auch  nach  der  ersteren 
Weise  einzubeziehen  ist,  geht  aus  den  Ausführungen  über  die  Prae- 
sentia  sponsi  i.  c.  c.  s.  57,5  ff.  hervor  („quod  fädle  experiri  plures 
queunt"  nr.    5). 
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hang  auch  bestätigt,  wenn  wir  in  das  heilige  Land  religiösen 
Innenlebens  schauen,  das  uns  Bernhard  zeigt.  Gleich  Bergen, 
schon  bei  einem  flüchtigen  Blick  auffallend  und  bei  all- 
seitigem Erforschen  immer  wieder  sichtbar,  so  ragen  aus 
den  Schilderungen  des  Heiligen  einige  seelische  Vorgänge 
empor,  die  wir  nach  unserer  allgemeinen,  verwissenschaft- 
lichen Vorstellung  als  religiöse  Erlebnisse  bezeichnen  müssen. 
Ich  nenne  sie  Bekehrungserlebnis,  Erstarrungs- 
erlebnis und  Gottes  erlebnis  und  fasse  sie  in  folgen- 
des Schema  zusammen,  wobei  ich  für  die  Begründung,  Er- 
läuterung und  besonders  für  ihre  Beziehung  zu  der  reli- 
giösen Kraft  und  Fähigkeit  der  Seele  auf  die  spätere  Einzel- 
behandlung verweise. 

I.  Zustandserlebnisse. 

1.  Das    Bekehrungserlebnis, 

2.  Das  Erstarrungserlebnis. 

II.  Gegenstandserlebnisse. 

1.  Das  Innewerden  Gottes  als  des  Weltenlenkers. 

2.  Das  Innewerden  Gottes  als  des  Menschenrichters. 

3.  Das  Innewerden  Gottes  als  des  Seelenbräutigams. 

a)  Das  Innewerden  des  Seelenbräutigams  als  des 
heilenden  Arztes. 

b)  Das  Innewerden  des  Seelenbräutigams  als  des 
tröstenden  Weggenossen. 

c)  Das  Innewerden  des  Seelenbräutigams  als  des 
königlichen    Hausvaters. 

d)  Das     Innewerden     des    Seelenbräutigams     als 
eines    Bräutigams    im    eigentlichen    Sinn. 

Zweites   Kapitel. 

Die  religiösen  Erlebnisse  im  einzelnen. 

I.  Die  Zustandserlebnisse. 

1.  Das  Bekehrungserlebnis.  Von  allen  Erleb- 
nissen verlangt  die  erste  Stelle  das  Bekehrungserlebnis; 
nicht  bloß  deswegen,  weil  mit  ihm  die  eigentliche  religiöse 
Entwicklung  anhebt  und  grundgelegt  wird  und  dem  Hei- 
ligen   die    Bekehrung  als   die   große   Wende   seines   Lebens 
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niemals  aus  dem  Sinne  kommen  konnte,  noch  viel  mehr 
deswegen,  weil  Bernhard  die  Bekehrung  immer  wieder  aufs 
neue  miterleben  mußte,  wenn  er  auf  seinen  Reisen  dem 
Orden  frische  Glieder  gewann,  wenn  er  als  Abt  die  An- 
klopfenden aufnahm,  wenn  er  die  letzten  Bilder  der  Welt 
aus  den  zuckenden  Herzen  löschte,  wenn  er,  wie  er  sich  ein- 
mal ausdrückt,92)  denen,  die  in  das  Kloster  flohen,  mit 
Wasser  und  Brot  entgegeneilte:  nicht  bloß  in  der  rück- 
schauenden Selbstbeobachtung,  auch  in  der  Fremdbeob- 
achtung mußte  das  Bekehrungserlebnis  an  die  erste  Stelle 
treten.  Daher  mag  es  kommen,  daß  er  in  einer  Predigt  auf 
das  Fest  Maria  Himmelfahrt  dieses  Erlebnis  die  „materia 
familiaris"  nennt  und  eine  Abschweifung  von  der  Glorie  der 
Gottesmutter  zu  dem  im  Grabe  modernden  Lazarus  mit  den 
Worten  entschuldigt:  ,,Es  zog  uns  eben  der  Gegenstand  an, 
der  ganz  gewiß  um  so  ausgiebiger  ist,  je  vertrauter  er 
ist".93)  Von  allen  Ausführungen  des  Heiligen  über  die  Be- 
kehrung kommen  für  unseren  Zweck  aber  nur  jene  in  Be- 
tracht, die  sich  mit  dem  Erlebnischarakter  der  Bekehrung 
und  mit  den  seelischen  Vorgängen  bei  derselben  befassen. 
Vielleicht  läßt  sich  dazu  schon  die  zweite  Predigt  auf 
Maria  Himmelfahrt  rechnen.  Darin  redet  der  Heilige  von 
der  Zeit  und  den  Nöten  der  eigenen  Bekehrung;  er  betont 
die  Qualen  des  Gewissens,  hervorgerufen  durch  die  Ein- 
sicht und  die  Erinnerung,  die  Hilfe  durch  Jesus,  die  Not- 
wendigkeit des  Bekenntnisses  und  einer  gründlichen, 
dauernden  Umwandlung,  der  es  nicht  bloß  um  oberfläch- 
liche Worte  und  äußere  Bußübung,  sondern  um  Herzens- 
frömmigkeit zu  tun  ist.94)  Von  größerem  Belange  schon  ist 
die  herrliche  vierte  Predigt  auf  dasselbe  Fest.  Die  Person 
des  Lazarus  veranlaßt  hier  den  Heiligen,  von  dem  durch 
Christus  zum  übernatürlichen  Leben  erweckten  Sünder  zu 
sprechen.  Den  hier  gemachten  Ausführungen  Bernhards 
lege  ich  eine  doppelte  Bedeutung  bei:  einmal  entwickelt 
Bernhard  im  Anschluß  an  die  vier  Tage,  die  Lazarus  im 
Grabe    lag,    den    Charakter    des    Bekehrungsanfanges;     er 


»)  Ep.   109,2.      93)  De  assumpt.    B.  M.  V.   s.    4,5. 
*4)   De  assumpt.   B.  M.  V.  s.   2,3.5. 
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schildert  den  Affekt  der  Furcht,  veranlaßt  durch  die  Stimme 
des  Gewissens,  die  Aufgabe  des  Kampfes,  gestellt  und 
erschwert  durch  die  zu  Beginn  der  Umwandlung  sich  ge- 
waltig wehrende  Gewohnheit,  den  Schmerz  über  die  be- 
gangenen Sünden  und  die  Scham  über  ihre  Häßlichkeit; 
zweitens  finde  ich  in  dieser  Stelle  eine  Andeutung  und  eine 
Betonung  des  intellektiven  Elementes  in  dem  Bekehrungs- 
erlebnis und  zwar  nicht  bloß  in  der  Bezeichnung  des  nach- 
konversionellen  Zustandes  als  eines  Abgrundes  von  Licht 
im  Gegensatz  zur  Sündenzeit,  die  als  ein  Abgrund  der 
Finsternis  erscheint,  sondern  auch  in  der  deutlichen  Ver- 
bindung der  genannten  Affekte  mit  Einsichten.95) 

Tiefer  erfaßt  Bernhard  das  Problem  der  Bekehrung  in 
dem  Brief  an  Thomas,  Propst  von  Bervela.  Er  gibt  folgen- 
des Bild:  Im  Anfang  die  ewige  Vorherbestimmung,  am 
Ende  die  ewige  Beseligung,  zwischen  beiden  in  seinem  vor- 
konversionellen  Zustand  der  Mensch,  gottabgewandt,  welt- 
zugewandt, ganz  verrannt  in  die  Finsternis,  ohne  Licht- 
zeichen des  Heiles,  ungewiß,  was  letzten  Endes  aus  ihm 
wird;  wenn  er  will,  nur  dessen  gewiß,  daß  er  in  dieser 
Finsternis  verloren  gehen  muß.  Bei  dem  Gedanken  daran 
beginnt  er  sich  zu  fürchten.  Nach  Hilfe  aufschauend  erblickt 
er  im  Geiste  den  Gekreuzigten  und  erkennt,  daß  nach 
Gottes  ewigem  Ratschluß  auch  seine  eigene  arme  Seele 
zum  Heile  berufen  ist.  Mit  dem  Beistand  des  hl.  Geistes 
fängt  er  an  Gott  zu  lieben.  Das  bewußte  Haben  dieser 
Liebe  gibt  ihm  das  Vertrauen,  daß  Gott  ihn  wieder  liebt.96) 
Zur  Bezeichnung  des  Inhaltes,  welcher  dem  Begriff  amare 
in  diesem  Zusammenhang  gegeben  werden  muß,  sei  die 
69.  Predigt  über  das  Hohelied  herangezogen.  Auch  hier 
entspringt  aus  dem  „sentire  diligere"  das  Vertrauen  und 
die  Gewißheit,  von  Gott  wieder  geliebt  zu  werden.97)  Hier 


95)  De  assumpt.   B.  M.  V.   s.    4,3. 

96)  Ep.    107,7:    . . .  confidit    amari,    quoniam    se    sentit    amare. 

97)  I.  c.  c.  s.  69,7:  . . .  quae  ex  eo  quod  se  diligere  et  vehementer 
diligere  sentit,  etiam  diligi  nihilo  minus  vehementer  non  ambigit ; 
ibid.:  ergo  ex  propriis  quae  sunt  penes  Deum  agnoscit,  nee  dubitat 
se   amari  quae  amat. 
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umschreibt  aber  der  Heilige  das  Diligere  in  einer  Art,  daß 
es  nicht  mehr  als  bloßes  Gefühl  angesehen  werden  kann, 
sondern  als  ein  Komplex  von  Seelenvorgängen,  die  nichts 
weniger  als  eine  neue  sittliche  Grundstellung  und  Ein- 
stellung auf  Gott  hin  bezeichnen.1'8) 

In  diesem  Bekehrungsbild  treten  zwei  bedeutungsvolle 
Merkmale  hervor:  die  erkenntnismäßige  Begründung  der 
Gefühle  und  die  erlebnismäßige  Begründung  der  Gnaden- 
gewißheit. Die  beiden  Kräfte  in  der  ganzen  Entwicklung 
sind  die  Affekte  der  Furcht  und  der  Liebe.  Die  Furcht  ruft, 
die  Liebe  rechtfertigt.99)  Die  Furcht  entsteht  durch  die  Er- 
fassung eines  Sachverhaltes,  der  Gnadenungewißheit.100) 
Die  Liebe  ist  eine  vom  hl.  Geist  geschenkte  Anlage  und 
Kraft;  ihr  Objekt  ist  der  gekreuzigte  Christus,  aber  mehr 
noch  als  ihr  Objekt;  der  Kreuzestod  Christi  ist  der  Anlaß 
für  das  Lieben  der  Liebe.101)  Seine  Voraussetzung  ist  die 
Erfassung  des  ewigen  Heilsratschlusses  Gottes,  erfaßt  durch 
den  Glauben,  ermöglicht  durch  die  Offenbarung  des  hl. 
Geistes.102)  Wichtiger  noch  erscheint  mir  das  zweite  Merk- 
mal, die  erlebnismäßige  Begründung  der  Gnadengewißheit 
Der  Kern  des  Bekehrungserlebnisses  nach  dem  Briefe  an 
Thomas  ist  die  Überführung  der  Gnadenunsicherheit  in  die 
Gnadensicherheit  Alle  anderen  Zustände  oder  Tätigkeiten 
sind  Vorbereitungen  oder  Wirkungen  dieser  Zustandswand- 
lung.    Herbeigeführt  und  veranlaßt  ist  sie  nicht  durch  einen 


98)  Ibid:  ...ac  de  sua  singulari  intentione,  sollicitudine,  cura, 
opera,  diligentia  studioque,  quo  incessanter  et  ardenter  invigilat, 
quaemadmodum  placeat  Deo,  acque  haec  omnia  in  ipso  indubitanter 
agnoscit  recordans  promissionis  ejus :  In  qua  mensura  mensi  fueritis, 
remetietur   vobis    (Matth.    7,2). 

99 )  Ep.  107,5:  ....  vocatus  per  timorem,  justificatus  per 
amorem  . . .,  . . .  audit  se  vocari,  cum  timore  coneutitur;  sentit  et 
justificari,  cum  amore  perfunditur  . . . 

10°)   Ibid.  6:  . . .  cui  nullum  adhuc  suae  salutis  signum  eluxerit.. 

101)  Ibid.  8:  ...Christus  moritur,  et  meretur  amari :  Spiritus 
afficit,  et  facit  amari  .  .  . ;  Ille  facit  cur  ametur ;  iste  ut  ametur ; 
—  In  illo  cernimus  quod  amemus  ;  ab  isto  sumimus  unde  amemus. 
Charitas  igitur  ab  illo  occasio ;  ex  isto  affectio. 

102)  Ibid.  9:  Quod  non  fit,  nisi  revelante  Spiritu  per  fidem 
homini  aeternum   Dei  propositum  super  sua  salute  futura. 
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äußeren  Vorgang.  Ein  reiner  Innenvorgang,  losgelöst  und 
frei  von  jeder  Begleiterscheinung  des  Sinnenlebens,  führt 
von  der  Unsicherheit  in  die  Sicherheit,  von  der  Finsternis 
in  das  Licht;  er  heißt:  „sentire  se  amare",  vielmehr  „se 
amari  praesentire",103)  auf  jeden  Fall  ein  „sentire",  ein 
„experiri  affectum".104)  Es  sei  darauf  hingewiesen,  daß 
e  r  1  e  b  n  i  s  mäßige  Begründung  nicht  gleichbedeutend  ist 
mit  gefühlsmäßiger  Begründung.  Das  geht  schon  aus 
der  an  der  gleichen  Stelle  gebrauchten  Wendung  hervor: 
,,quia  sine  principio  se  cognoscit  amatum";  sie  kann  als  Er- 
läuterung des   Begriffes  „se  amari   praesentire"  gelten. 

Für  die  Darstellung  des  Bekehrungserlebnisses  erwarten 
wir  am  meisten  von  der  Abhandlung  De  conversione  ad 
clericos.  Unseren  Zwecken  entsprechend  sei  der  Bekehrungs- 
verlauf in  die  von  Bernhard  selbst  geprägten  und  in  der 
Abhandlung  gebrauchten  Ausdrücke  gefaßt:  ratio  illuminata, 
voluntas  correcta,  memoria  mundata.  Darnach  beginnt  die 
Bekehrung  mit  dem  Gnadenruf  Gottes.  Unter  Hinweis  auf 
die  Identität  von  Verbum  Patris  und  splendor  gloriae  und 
mit  einer  Bemerkung  über  die  hinter  den  verschiedenen 
Sinnestätigkeiten  stehende  große  Einheit  des  Seelenlebens 
bezeichnet  Bernhard  den  Gnadenruf  Gottes  als  Erleuchtung. 
Seine  Wirkung  erscheint  als  eine  Wandlung  in  der  gedank- 
lichen Einstellung  des  Menschen  Gott  gegenüber  und  damit 
sich  selbst  gegenüber.105) 

Diese  gedankliche  Umstellung  drängt  zu  einer  Um- 
stellung des  Gesamtverhaltens  und  hier  beginnt  die 
Schwierigkeit  der  Bekehrung.  Die  Sinne  beklagen  sich  über 
die  neuen,  an  sie  gestellten  Forderungen  der  Abtötung  beim 
Willen  und  der  Wille  bäumt  sich  auf.106)  An  dem  äußerst 
dramatisch  geschilderten  Kampf  zwischen  Vernunft  und 
Wille  seien  zwei  Momente  hervorgehoben:  das  Mittel,  wo- 
mit der  Wille  besiegt  werden  soll  —  in  den  Vorstellungen 
der  Nichtigkeit  und  Flüchtigkeit  der  irdischen  Lust,  der  All- 
wissenheit  Gottes    und    der    ewigen    Vergeltung   nach    der 


ws)  Ep.  107,7.     ">*)   Ibid.    46. 
los)  rje  conv.  ad.  der.  2. 
we)  Ibid.  6. 
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Seite  der  Strafe  wie  nach  der  Seite  des  Lohnes  führt  die 
Vernunft  dem  Willen  Beweggründe  zu,  in  den  sich  damit 
verbindenden  Gefühlen  der  Furcht  und  Hoffnung  gibt  sie 
ihm  Triebfedern  —  zweitens  die  Weise,  wie  diese  Mittel 
angewendet  werden  müssen  —  mit  großer  Gelassenheit, 
Langmut,  Sanftmut  und  besonders  mit  der  demütigen  Ein- 
sicht in  die  unbedingte  Notwendigkeit  der  göttlichen 
Gnadenhilfe. 

Als  die  schwierigste  Aufgabe  in  der  Bekehrung  sieht 
Bernhard  die  Reinigung  des  Gedächtnisses  an.  Die  Aus- 
führungen hierüber  laufen  m.  E.  in  die  Forderung  hinaus, 
die  Umstellung  der  religiösen  Lage  bis  zu  dem  Punkte 
weiterzuentwickeln,  wo  das  bisherige  Sündenleben  als  ein 
ganz  fremdes  Leben  aufgefaßt  und  gefühlt  wird.107) 

2.  Das  Erstarrungserlebnis.  „Currebam  bene", 
sagt  Bernhard,  „sed  ecce  lapis  offensionis  in  via;  impegi, 
et  corrui'4.108)  Damit  führt  er  uns  zur  Betrachtung  eines 
Zustandes,  der,  wenn  wir  bei  dem  Bild  von  Weg  und  Lauf 
bleiben,  als  Erlahmung,  Schlaffheit,  Unbeweglichkeit  und 
Starre  erscheint.  Der  Begriff  der  Starre  leitet  uns  auf  den 
Begriff  der  Kälte,  das  zweite  Bild,  wodurch  der  Heilige 
diesen  Zustand  veranschaulicht.  Er  gebraucht  es  in  Ver- 
bindung mit  dem  Bild  der  Blüte;  die  Blüte  ist  ihm  das  be- 
ginnende religiöse  Leben  und  das  Noviziat  seines  Klosters; 
als  ob  ein  eisiger  Wind  hineingefahren  wäre,  sieht  die 
Blütenpracht  in  diesem  Zustand  aus,  wie  ein  Mai  nach  einer 
verspäteten  Winternacht.109)  Sachlich  umschreibt  Bernhard 
den  Zustand  mit  den  Worten:  trag  im  Geist,  ohne  Andacht 
und  Freude,  kein  Geschmack  an  Gebet  und  geistlicher 
Lesung,  kein  Geschick  zur  Betrachtung,  Unlust  bei  der  Ar- 
beit, Schläfrigkeit  bei  der  Nachtwache,  heftig  und  jähzornig, 
verbohrt  und  hartnäckig,  nachgiebig  gegen  Gaumenlust  und 
Schwatzsucht,  lässig  und  faul   im  Predigen.110) 

Für  die  Einordnung  dieses  Zustandes  in  die  religiöse 
Entwicklung  und  in  die  Reihe  der  Erlebnisse  ist  folgendes 


w)  Ibid.  15.  108)  I.e.  es.  54,8. 
k>9)  Ibid.  63,6;  vgl.  ibid.  14,6. 
"o)  Ibid.  54,8. 
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zu  beachten:  Auch  nach  dem  Sponsuserlebnis  kann  ein  Zu- 
stand eintreten,  der  mit  languor  und  ähnlichen  Ausdrücken 
bezeichnet  werden  muß.111)  Ich  glaube  jedoch,  daß  derselbe 
mit  unserem  Erlebnis  nicht  gleichbedeutend  ist  und  schließe 
dies  daraus,  daß  unser  Erlebnis  charakteristisch  ist  für  die 
Zeit  unmittelbar  nach  der  Bekehrung,  Tür  die  Anfänge  der 
eigentlichen  religiösen  Entwicklung, 112)  während  das 
Sponsuserlebnis  nach  der  Auffassung  des  Heiligen  nicht  das 
Erlebnis  der  „incipientes"  und  nicht  der  „proficientes"  ist. 
Einen  zweiten  Grund  sehe  ich  in  dem  von  Bernhard  ent- 
worfenen Gegenbild,  worin  weniger  der  „excessus  con- 
templationis"  als  die  Abtötung,  die  Sanftmut  und  Demut, 
überhaupt  das  Tugendelement  die  Hauptrolle  spielt.113) 
Nicht  als  Rückschlag  auf  das  Gotteserlebnis  ist  dieser  Zu- 
stand aufzufassen;  er  tritt  auf  einer  früheren  Stufe  ein,  er 
ist  der  Zustand  der  „inopia  devotionis",114)  der  tepens 
gratia  und  virtus  languescens 115)  und  deshalb,  wie  schon 
aus  diesen  Ausdrücken  hervorgeht,  bezeichnend  für  das 
zweite  Stadium  der  religiösen   Entwicklung. 

Es  scheint  notwendig,  festzustellen,  daß  dieser  Zu- 
stand nicht  eine  der  im  geistlichen  wie  auch  im  übrigen 
Leben  so  leicht  auftretenden  und  schnell  vorübergehenden 
Stimmungen  ist,  sondern  erlebnisartig  das  gesamte  Seelen- 
leben aufwühlt.  Von  sich  selbst  sagt  Bernhard,  daß  er  da- 
durch fast  der  Verzweiflung  anheimfiel 116)  und  zu  welch 
unseligem  Ende  bisweilen  dieser  Zustand  führen  kann, 
schildert  er  unter  anderem  mit  den  Worten:  die  Ver- 
suchung ist  wie  eine  Kältestarre;  sie  jagt  das  Gemüt  in 
Angst,  nimmt  die  kluge  Besonnenheit,  verwirrt  das  klare 
Urteil,  nimmt  die  Freiheit  des  Geistes;  die  Spannkraft  läßt 
nach,  die  Kräfte  erschlaffen;  du  schrickst  zurück  vor  jeder 
Strenge;  du  fürchtest  dich  vor  der  Armut;  der  Geist  wird 
beschränkt,  die  Gnade  wird  geringer,  die  Vernunft  wird 
betäubt,  das  innere  Licht  wird  ausgelöscht;  immer  schwerer 
wird  der   Ekel  und  Widerwille,  die  brüderliche  Liebe  läßt 


i")  Ibid.  51,5.  112)  Ibid.  14,6.  ,13)  Ibid.  54,8. 
"*)  ibid.  54,8;  vgl.  ibid.  21,4. 
H5)  Ibid.  54,9.   116)  Ibid.  14,6. 
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nach,  die  Wollust  schmeichelt,  eine  falsche  Sicherheit  stellt 
sich  ein  und  die  alte  Gewohnheit  lockt  zurück.  Die  äußeren 
Wirkungen:  Recht,  Gesetz  und  Ordnung  gelten  nrcht  mehr. 
Das  Ende:  der  furchtbare  Sprung  vom  Gipfel  in  den  Ab- 
grund, vom  Estrich  in  die  Grube,  vom  Thron  in  die  Gosse, 
vom  Himmel  in  den  Schmutz,  vom  Kloster  in  die  Welt,  vom 
Paradies  in  die  Hölle.117) 

Neben  der  Erlebnistiefe  ist  die  Erlebnisbreite  betont. 
Bernhard  selbst  erlebte  diesen  Zustand  und  zwar  häufig  im 
Anfange  seines  klösterlichen  Lebens,118)  sodaß  also  die  Be- 
richte der  Vitae  über  den  gottseligen  Zustand  in  der  ersten 
Zeit  nach  seiner  Bekehrung  nach  dieser  Richtung  hin  er- 
gänzt werden  müssen.111')  Von  seinen  Zuhörern  nimmt  er 
an,  daß  einige  von  ihnen  bisweilen  das  Gleiche  erleben  12°) 
und  an  einer  anderen  Stelle  beruft  er  sich  für  die  Unbe- 
ständigkeit der  religiösen  Seelenlage  und  den  ungleich- 
mäßigen Verlauf  der  religiösen  Entwicklung  auf  die  Er- 
fahrung seiner  Zuhörer.121) 

Von  besonderer  Bedeutung  ist  es  in  diesem  Zustand, 
wenn  der  Mensch,  also  übel  daran,  auf  andere  schaut, 
denen  es  besser  geht.  Vermehrt  diese  Beobachtung  auch 
seine  Niedergeschlagenheit,  so  bildet  sie  doch  durch  die  mit 
ihr  verbundene  Verdemütigung  den  Anfang  der  Heilung.122) 
Aus  seiner  persönlichen  Erfahrung  berichtet  Bernhard,  daß 
auch  die  Seelsorge  und  der  Arbeitserfolg  eine  Linderung 
des  Zustandes  herbeiführten  und  daß  oft  schon  mit  der  An- 
rede durch  einen  religiös  hochstehenden  Menschen,  durch 
die  Erinnerung  an  ihn,  auch  wenn  er  schon  gestorben  war, 
der  Bann  gebrochen  wurde.  Gerade  diese  Vermittlung  der 
Gnade  durch  menschliche  Eindrücke  und  Einflüsse  hinderte, 
demütigte  und  verwirrte  im  Anfang  den  Heiligen.  Später 
lernte  er  es,  trotz  dieses  Gefühles  dankbar  zu  bleiben;  die 
Verdemütigung  empfand  er  dann  in  der  Form,  daß  es  ihn 
schmerzte,  einer  mehr  unmittelbareren  Begnadigung  noch 
nicht  würdig  zu  sein  und  daß  er  sich  schämte,  Gott  noch 


117)  Ibid.  63,6.  118)  Ibid.  14,6.  119)  Vita  I,  I.  I,  4,23. 
12°)  I.e.  es.  14,6.   121)  Ibid.  21,4. 
122)  Ibid.  54,9. 
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nicht  so  zu   lieben,   daß   ihm  die   Erinnerung  an  ihn  nicht 
ebensoviel  leistete  als  die  Erinnerung  an  Menschen.123) 

II.  Die  Gegenstandserlebnisse. 

1.  Das  Innewerden  Gottes  als  des  Welten  - 
lenkers.  Das  gemeinschaftliche  Merkmal  der  geschilderten 
Erlebnisse  ist  der  Zustandscharakter.  Das  Gesamterlebnis 
umschließt  zwar  die  Entwicklung  von  einem  Zustand  zum 
andern,  vom  Zustand  der  Gnadenunsicherheit  in  den  Zu- 
stand der  Gnadengewißheit,  vom  Zustand  des  Tepor  in  den 
Zustand  der  Devotio;  diese  Entwicklung  umschließt  auch 
eine  Reihe  von  Akten,  sogar  von  Akten,  die  mit  den  jetzt 
zu  besprechenden  Gegenstandserlebnissen  zusammenfallen 
können  —  in  der  Bekehrung  kann  das  Innewerden  Gottes 
als  des  Richters  oder  das  Christuserlebnis  eine  ausschlag- 
gebende Bedeutung  gewinnen,  im  Teporerlebnis  das  Inne- 
werden Christi  als  des  tröstenden  Wandergenossen  — ; 
aber  was  die  Seele  in  den  zwei  behandelten  Erlebnissen 
erfährt,  gipfelt  doch  wesentlich  in  der  Erfahrung  eines  Zu- 
standes  bezw.  in  der  Erfahrung  zweier  sich  ablösender  Zu- 
stände. 

Demgegenüber  stellen  sich  die  folgenden  Erlebnisse 
als  Gegenstandserlebnisse  dar.  Weder  ihre  religiöse  noch 
ihre  psychologische  Bedeutung,  keine  von  beiden  beruht  in 
einer  Zustandswandlung,  sondern  darin,  daß  ein  Gegenstand 
vor  die  Seele  hintritt,  sie  erfaßt  und  sich  von  ihr  erfassen 
läßt.  Diese  Auffassung  berührt  sich  und  begründet  sich 
mit  der  Auffassung  Bernhards  von  der  dritten  Stufe  der 
religiösen  Entwicklung:  auf  dieser  Stufe  steht  im  Mittel- 
punkt des  geistlichen  Lebens  die  praesentia  Dei,  ein  esse, 
das  prae,  vor  die  Seele  hin- und  der  Seele  gegenübertritt.121) 
Wie  das  Erfassen  sich  vollzieht,  bleibe  vorläufig  unberück- 
sichtigt; es  soll  uns  im  Augenblick  nicht  der  Erlebnisver- 
lauf, sondern  nur  der   Erlebnisinhalt  beschäftigen. 

Der  Inhaltsangabe  stellen  sich  nun  mancherlei  Schwie- 
rigkeiten entgegen.  Der  Heilige  gebraucht  die  Bezeichnungen 


«»)   Ibid.  .14,6.     I-1)   Ibid.   4,1 
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Dens,  Verbum,  Sponsus,  Rex  in  den  verschiedensten  Zu- 
sammenhängen und  nicht  immer  mit  Beziehung  auf  dasselbe 
Objekt;  die  Erinnerung  an  eine  Schriftstelle  veranlaßt  ihn, 
die  Auslegung  und  Auswertung  derselben  einzuschieben, 
wodurch  die  ursprüngliche  Richtung  seiner  Gedankengänge 
verlassen  und  ihr  Bild  verschoben  wird;  endlich,  die  in 
erster  Linie  als  Quellen  in  Betracht  kommenden  Dar- 
stellungen Bernhards  sind  keine  systematischen  oder  zu  rein 
unterrichtlichen  Zwecken  ausgearbeitete  Abhandlungen,  es 
sind  zum  weitaus  größten  Teil  Reden  mit  vielfach  erbau- 
lichen Zwecken  und  dazu  eben  Reden  eines  hl.  Bernhard, 
dei  einer  schulmäßigen  Wissenschaft  nichts  geben  wollte, 
wie  er  nichts  von  ihr  nehmen  wollte.12"')  Gleichwohl  fehlt 
es  nicht  an  festen  Punkten,  von  denen  aus  sich  eine  klare 
Linie  durch  die  Reihe  der  Erlebnisse  gewinnen  läßt.  Ich 
finde  sie  in  der  23.,  der  31.  und  62.  Predigt  über  das  Hohe- 
lied. Darnach  kann  die  Seele  Gott  in  dreifacher  Weise  vor 
sich  sehen  und  erfassen:  als  den  Weltenlenker,  als  den 
Menschenrichter  und  als  den  Bräutigam.126)  Ob  die  erste 
Art  des  Innewerdens  Gottes  nach  der  Darstellung  Bern- 
hards ein  Erlebnis  darstellt,  könnte  m.  E.  nicht  ohne  Grund 
bezweifelt  werden;  denn  nach  der  ausdrücklichen  Fest- 
stellung Bernhards  ist  ihr  Charakter  ein  mehr  belehren- 
der.127) Dann  lese  ich  nichts  von  dem  ergreifenden  und 
gestaltenden  Einfluß,  der  zum  Erlebnis  gehört,  auch  nichts 
davon,  daß  Bernhard  selbst  unter  einem  solchen  Einfluß 
stand.   Auf  der  anderen  Seite  nennt  er  den  Gegenstand  hoch 


125)  Über  die  Stellungnahme  Bernhards  zur  Wissenschaft  siehe 
unten  S.  104;  vgl.  auch  Grabmann,  Geschichte  der  scholast.  Me- 
thode   II,    109  ff. 

126)  Bei  den  zwei  ersten  Erlebnissen  tritt  mehr  das  „Tremen- 
dum",  bei  dem  letzten  das  „Fascinosum"  in  Gott  hervor  ;  aber  auch 
bei  dem  Sponsuserlebnis  bricht  das  Tremendum  durch,  nämlich  dort, 
wo  die  Braut  vom  Bräutigam  auf  die  niedere  Stufe  des  Christus- 
erlebnisses zurückgewiesen  wird,  überhaupt  in  den  Geheimnissen 
des  „egredere  et  abi".  Ich  verweise  auf  die  weitere  Darstellung  und 
besonders  auch  auf  das  entscheidende,  persönliche  Sponsuserlebms 
Bernhards   im   Jahre   1135   (Vita   I,  1.  II,  6,40),  unten  S.   1 07  f. 

l-7)   I.e.  es.    23,14. 
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und  geheimnisvoll;128)  bezeichnet  er  die  Beschäftigung  mit 
ihm  als  Contemplatio,129)  ein  Ausdruck,  der  meist  für  die 
höchste  Stufe  der  religiösen  Entwicklung  gilt;  redet  er  von 
rimari  et  admirari  und  betont  auch  einen  gewissen  Reich- 
tum des  Gemütslebens,  wobei  besonders  das  Doppel- 
gefühl der  Unruhe  bei  der  Betrachtung  der  alles  ordnenden 
göttlichen  Weisheit  und  der  staunenden,  selbstvergessenen 
Rühe  hervortritt.130)  Von  größerer  Bedeutung  für  die 
Charakterisierung  dieser  Weise,  Gott  zu  erfassen,  ist  der 
Umstand,  daß  Bernhard  die  Visionen  Is.  6,1  und  Gen.  32,30 
hierher  zu  rechnen  scheint;  darauf  deutet  wenigstens  die 
Verwertung  des  Psalmwortes  „terribilis  in  consiliis  super 
filios  hominum"  für  die  bezeichneten  Visionen.131) 

2.  Das  Innewerden  Gottes  als  des  Men- 
schenrichters. Stärker  tritt  der  Erlebnischarakter  bei 
dem  Innewerden  Gottes  als  des  Richters  hervor.  Hier  wird 
mehr  das  Gefühlsleben  angeregt,132)  vor  allem  natürlich  in 
der  Richtung  der  Furcht;133)  hier  lesen  wir  auch  davon, 
daß  Bernhard  in  seinem  ganzen  Wesen  von  dem  Gegenstand 
erschüttert  wird,  daß  er  in  dieser  Betrachtung  entrückt 
wird,131)  ein  Ausdruck,  der  selbst  wenn  er  nicht  auf  ein 
rein-mystisches  Erleben  hinwiese,  doch  ein  außerordent- 
liches Ergriffensein  bezeugt.  Aber  das  Innewerden  Gottes 
in  der  doppelten  eben  bezeichneten  Art  tritt  in  den  Aus- 
führungen Bernhards  weit  zurück  hinter  einer  dritten  Weise, 
Gottes  inne  zu  werden;  schon  rein  äußerlich;  mehr  noch 
durch  die  tiefe  Verwurzelung  in  der  ganzen  Persönlichkeit 
des  Heiligen.  Dieser  Tatsache  trägt  auch  unsere  Dar- 
stellung Rechnung. 

3.  Das  Innewerden  Gottes  als  des  Seelen- 
bräutigams. Aus  den  weiteren  Gedankengängen  Bern- 
hards läßt  sich  zweierlei  feststellen:  Erstens,  es  gibt  ein 
Innewerden  Gottes,  das  ganz  verschieden  ist  von  dem  Inne- 
werden Gottes  als  des  Weltenlenkers  und  Menschenrichters. 
Die  Verschiedenheit  beruht  nicht  in  dem  Vorgang  des  Inne- 


12»)  Ibid.    23,11.     129)   Ibid.     «o)   ibid.     i»)   Ibid.    45,6. 
132)  Ibid.    23,14:   ibi  instruimur   quidem,  se'd   hie  affieimur. 
1™)   Ibid.    23,13.16.     ™)   Ibid.  23,13. 
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werdens,  sondern  in  dem  Objekt.  Als  Objekt  erfaßt  die 
Seele  bei  diesem  Erlebnis  üott  auf  der  Seite  seiner  Güte, 
der  Vollkommenheit  seines  Willens  und  der  daraus  ent- 
springenden Schönheit  und  Liebenswürdigkeit.  Güte,  Willens- 
vollkommenheit, Schönheit  und  Liebenswürdigkeit  fließen 
bei  Bernhard  zusammen  in  d^n  Begriff  der  Barmherzig- 
keit.115) Zweitens,  ist  die  Grundvorstellung  auch  die  Barm- 
herzigkeit Gottes,  so  kann  doch  der  barmherzige  Gott  dem 
Menschen  auf  verschiedenen  Wegen  begegnen  und  sich  von 
ihm  erfassen  lassen.  Für  die  Auswahl  des  Weges  ist  außer 
dem  Gnadenwillen  Gottes  das  Bedürfnis  der  Seele  maß- 
gebend.1:ifi)  Den  Sinn  der  hier  einschlägigen  Ausführungen 
Bernhards  glaube  ich  mit  der  zusammenfassenden  Formel 
zu  treffen:  In  ihren  Sündenwunden  bedarf  die  Seele  des 
Arztes  und  erfaßt  den  barmherzigen  Gott  als  ihren  Heiland 
diesem  Bedürfnis  und  dieser  Art  des  Innewerdens  Gottes 
entspricht  unter  den  folgenden  Erlebnissen  das  Christus- 
erlebnis. Auf  ihrer  ermüdenden  Erdenpilgerschaft  bedarf 
die  Seele  eines  aufmunternden,  auf  die  Herrlichkeit  des 
Zieles  hinweisenden  Wandergenossen  —  ihr  Verlangen  wird 
in  dem  Erlebnis  gestillt,  das  ich  als  Weggenossenerlebnis 
bezeichne.  In  ihrer  Armseligkeit  bedarf  die  Seele  der 
lebendigen  Erfassung  der  göttlichen  Majestät  —  ein  Inne- 
werden Gottes,  das  ich  in  Anlehnung  an  das  Wort  Rex, 
welches  Bernhard  in  diesem  Zusammenhang  gern  gebraucht, 
das  Erleben  des  königlichen  Hausvaters  nenne.  Endlich 
bedarf  die  Seele  in  ihrem  Liebeverlangen  der  göttlichen 
Liebesgemeinschaft,  —  ein  Erleben  Gottes,  das  sich  als 
Sponsuserlebnis  im  engeren  und  eigentlichen  Sinn  dar- 
stellt.^) 

a)  Das  Innewerden  des  Seelenbräutigams 
als  des  heilenden  Arztes  —  Christuserlebnis. 
Für  den  Inhalt  des  Christuserlebnisses  ist  von  Bedeutung 
seine  Gleichsetzung  mit  dem  Erleben  Gottes  als  eines  Arztes. 
Zum  Beweis,  daß  mit  dieser  Gleichsetzung  die  Auffassung 


^r>)  Ibid.  23,15;  31,8. 

!™)  Ibid.  31,7;  vgl.  ibid.  23,9. 

»»)  Ibid.  31,7;  vgl.  ibid.  32,9. 
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Bernhards  wiedergegeben  ist,  läßt  sich  Folgendes  anführen: 
In  der  31.  und  32.  Predigt  über  das  Hohelied  spricht  der 
Heilige  davon,  daß  es  eine  seelische  Lage  gibt,  in  der  man 
nichts  anderes  sucht  als  ein  Heilmittel  für  die  Sünden- 
wunden; er  stellt  zugleich  diese  Seelenlage  jenen  anderen 
gegenüber,  in  denen  man  die  Ansprache  des  Weggenossen, 
die  Gegenwart  des  königlichen  Hausvaters  oder  des  liebe- 
erweisenden Bräutigames  ersehnt.158)  Mit  Beziehung  auf 
Matth.  9,12 139)  und  Ps.  146,3  140)  sagt  er  von  denjenigen, 
welche  in  einer  solchen  Lage  Gottes  inne  werden:  „Sie 
wissen,  daß  der  Herr  Jesus  wahrhaft  der  Arzt  ist."141) 
Schon  der  Ausdruck  „Herr  Jesus"  weist  darauf  hin,  daß 
die  Erfahrung  Gottes  als  eines  Arztes  mit  dem  Erfahren 
Christi,  des  menschgewordenen  Gottessohnes,  gleichzu- 
setzen ist,  denn  wenn  er  kurz  vorher  von  dem  Verlangen 
nach  dem  bräutlichen  Erleben  des  Herrn  spricht,  sagt  er 
nicht  „Jesus",  sondern  „Verbum".  Als  innerer  Grund  für 
die  Berechtigung  der  Gleichung  Arzterlebnis  —  Christus- 
erlebnis mag  die  Tatsache  dienen,  daß  Bernhard  in  den  Aus- 
führunger über  die  Menschwerdung  gerade  das  liebevolle, 
vertrauenheischende  Herabbeugen  Gottes  zur  menschlichen 
Schwäche  oft  und  stark  betont.142)  Noch  wichtiger  erscheint 
mir  folgender  Umstand:  In  der  31.  und  32.  Predigt  über  das 
Hohelied  auf  der  einen  Seite  und  in  der  62.  Predigt  auf  der 
anderen  Seite  werden  je  drei  Erfahrungen  Gottes  aufgezählt. 
Je  zwei  davon  decken  sich  auf  den  ersten  Blick.  Das  dritte 
ist  dae.  Erleben  Jesu  des  Gekreuzigten,  dort  das  Innewerden 
des  Herrn  als  eines  Arztes;  ein  Analogieschluß  führt  uns 
zu  der  Identität  von  Christuserlebnis  und  Erfahrung  Gottes 
als  des  Arztes.  Darauf  weisen  auch  der  in  der  62.  Predigt 
kurz  skizzierte  Inhalt  des  Christuserlebnisses  und  die  be- 
kannten Ausführungen  über  den  Namen  Jesu  und  seine 
Bezeichnung  als   medicina   hin.143)    Die  Auffassung  Christi 


!38)  Ibid.  31,7;  32,3. 

139)  „At  Jesus  audiens  ait:  non  est  opus  valentibus  medicus,  sed 
male  habentibus." 

ll°)  „Qui  sanat  contritos  corde ;  et  alligat  coutritiones  eorum." 
:")   [.ccs.   32,3.    »«)  Siehe  unten  S.  46.     11;)   Ibid.  15,6;   10,13. 
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als  des  heilenden  Arztes  hat  ihre  Wnr/el  im  Wesen  der  Er- 
lösung, wird  in  der  hl.  Schrift  an  vielen  Stellen  ausgedrückt 
und  gehört  darum  notwendig  in  den  Gedankenkreis  der 
christlichen  Frömmigkeit.  In  ihrer  besonderen  Hervorhebung 
erinnert   Bernhard   mehrfach  an   Augustinus.1") 

Fassen  wir  den  Inhalt  des  Christuserlebnisses  näher 
ins  Auge!  Es  ist  der  menschgewordene  Sohn  Gottes,  die 
Taten  und  Geschehnisse  seines  Erdenlebens,  seine  göttliche 
Natur  und  Vollkommenheit,  insofern  und  insoweit  sie  in 
seinem  Erdenleben  zur  Erscheinung  und  Wirkung  kommen. 
Innerhalb  des  Christuserlebnisses  selbst  gibt  es  wieder  ver- 
schiedene Stufen.  Auf  der  ersten  Stufe  bildet  den  Erlebnis- 
gegenstand die  rein-menschliche  Seite  des  Erdenlebens  Jesu, 
das,  was  Jesus  als  Mensch  war,  tat  und  litt.  Der  Seele 
schwebt  da  das  Bild  des  göttlichen  Kindes  vor,  das  Bild 
des  lehrenden  Meisters,  des  leidenden  Herrn,  des  Herrn, 
wie  er  aufersteht  oder  in  den  Himmel  fährt.  Von  diesen 
Vorstellungen  wird  die  Seele  ganz  hingerissen;  nichts  hört 
sie  lieber,  nichts  liest  sie  eifriger,  nichts  verehrt  sie  häufiger, 
nichts  betrachtet  sie  mit  solcher  Wonne.  Christus  in  diesem 
Sinne  war  der  Gegenstand  jenes  Erlebnisses,  das  die  Apostel 
hatten,  als  sie  ihre  Netze  verließen  und  dem  Herrn  nach- 
folgten; der  Gedanke  an  das  Geheimnis  der  leidensvollen 
Erlösung  war  ihnen  auf  dieser  Stufe  noch  unfaßbar  und  die 
Glorie  de?  Himmelfahrt  machte  sie  noch  traurig;  was  sie 
von  der  Welt  abzog  und  zu  Jesus  hinzog,  das  war  seine 
leibliche  Gegenwart  und  die  Liebe  zu  seiner  menschlichen 
Erscheinung.115)  Liebevoll  verweilt  der  Heilige,  wenn  er 
dieses  Erleben  Jesu  schildert,  bei  den  einzelnen  Geheim- 
nissen des  Lebens  Jesu,  von  der  Ankunft  auf  Erden  bis  zur 
Rückkehr  in  den  Himmel,  und  im  Banne  ihrer  Schönheit, 
wie  einst  die  Apostel,  vergißt  er  einen  Augenblick  die 
himmlische  Schönheit  des  Gottessohnes  und  jubelt  auf: 
„Wie  schön  bist  du  auch  für  mich,  mein  Herr,  auch  da,  wo 
du  jene  Schönheit  abgelegt,  auch  da,  wo  du  dich  erniedrigt 
hast."146)    Wer  Jesus  so  liebt,  der  will  gut  sein,  der  wendet 


m)  Conf.  2,7;  5,9  f.;  6,1.4.15;   10,3  („medice  meus  intime")  u.a. 
,!l)   I.e.  es.   20,6.       n6)   Ibid.   45,9. 
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sich  ab  von  den  Sünden  des  Fleisches,  den  kümmern  nicht 
mehr  die  Lockungen  der  Welt,  der  findet  in  Jesus  eine  trost- 
volle, heilige  Ruhe  für  sein  unruhiges  Herz,  der  stellt  alles, 
was  Welt  und  Mensch  heißt,  zurück  hinter  die  hl.  Mensch- 
heit Christi.147) 

Diese  Liebe  zur  hl.  Menschheit  Jesu  ist  eine  große 
Gabe  des  hl.  Geistes;  aber  sie  ist  die  niederste  Stufe  der 
Liebe  zu  Christus;  sie  ist  wie  ein  Schattengehn  und  soll 
weitergeführt  werden  in  das  Licht  der  geistlichen  Liebe, 
deren  Gegenstand  nicht  mehr  die  menschliche  Erscheinung 
Jesu  ist,  sondern  die  in  dem  menschlichen  Erdenleben  Jesu 
erscheinende    göttliche   Vollkommenheit.148) 

Wie  im  christlichen  Leben  überhaupt,  so  nimmt  auch 
im  Leben  Bernhards  und  demzufolge  auch  in  dessen 
Schriften  das  Leiden  Jesu  eine  besondere  Stellung  ein.  Zu 
den  Belegen  dafür,  daß  für  Bernhard  und  nach  ihm  für 
jeden  Christen  das  Erleben  des  Gekreuzigten  eine  besondere 
Bedeutung  hat,  zähle  ich  die  Anweisung,  wie  die  Seele, 
gleich  der  Taube  in  den  Felsenklüften,  in  Jesu  Wunden 
ruhen  soll,149)  die  Schilderung,  wie  die  Seele,  über  ihre 
hochfliegende  Betrachtung  vom  himmlischen  Bräutigam 
getadelt,  zur  Betrachtung  des  Kreuzes  niedersteigt,150)  die 
Ausführungen  über  die  Rolle,  welche  die  Betrachtung  des 
leidenden  Heilandes  im  Martyrium  einnimmt151)  und  —  um 
das  Schönste  zuletzt  zu  nennen  —  die  Predigt,  in  welcher 
sich  der  Heilige  als  der  große  Myrrhensammler  auf  dem 
Kreuzweg  des  Herrn  schildert152)  Diese  Ausführungen 
Bernhards  weisen  wieder  auf  Augustinus  zurück,  vor  allem 
auf  Conf.  9,1;  10,43.  Besonders  erinnert  die  15.  Predigt 
über  das   Hohelied  an   Conf.  3,4.    Harnack  faßt  in  diesem 


147)  Ibid.  20,6  f.  Bernhard  rechnet  mit  der  Gefahr,  daß  auf 
dieser  Stufe  das  Bild  Jesu  in  das  Menschliche  verzerrt  wird  und 
verlangt  ein  treues  Festhalten  an  der  kirchlichen  Auffassung ;  die 
Liebe  muß  „rationalis"  sein.  „Amor  rationalis"  als  eine  eigene 
Stufe  der  Liebe  zu  Christus  anzunehmen,  geht  wohl  nicht  an,  auch 
wenn  Bernhard  von  einem  Fortschreiten  zu  „amor  rationalis"  redet ; 
„amor   rationalis"  ist  nur  eine  dogmatisch-richtige   „amor  carnalis". 

148)  I.e.  es.  20,8  f.      M»)   Ibid.  61,3  f.       «*•)   Ibid.   45,3  ff. 
»51)  Ibid.  61,7  f.      i'2)  ibid,  43,3 f. 
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Punkt  das  Verhältnis  Augustins  zu  Bernhard  als  das  Ver- 
hältnis eines  unsicheren  Anschlages  zu  einer  hinreißenden 
Melodie.155)  Das  Verhältnis  ist  wohl  richtig  gekennzeichnet; 
nur  hat  m.  E.  der  Anschlag  Augustins  nichts  Unsicheres. 

Es  fragt  sich  nun,  ob  nach  Bernhard  die  fromme  Be- 
schäftigung mit  dem  Leben  und  Leiden  Jesu  sich  zu  einem 
Erlebnis  entwickeln  kann.  Suchen  wir  nach  einer  Wort- 
bezeichnung als  Beleg  dafür,  so  finden  wir,  daß  an  den 
Hauptstellen  nur  von  hören,  lesen,  vor  Augen  stellen,  be- 
trachten, verehren,  im  Gemüt  bewegt  werden  die  Rede  ist. 
Das  Versenken  in  die  Seligkeit  der  Himmelsbewohner  und 
in  die  Herrlichkeit  des  himmlischen  Königs  nennt  Bernhard 
„contemplatio".  Wenn  er  sagt,  daß,  wer  sich  mit  diesen 
Gegenständen  nicht  befassen  könne,  bei  dem  Leiden  Christi 
bleiben  möge,  gebraucht  er  nicht  mehr  den  Ausdruck  „Be- 
schauung"; und  gar  nach  den  Ausdrücken  „raptus"  und 
„per  excessum  rapi",  wie  sie  für  die  beiden  andern  Erleb- 
nisse verwendet  werden,154)  suchen  wir  hier  vergebens.  An 
anderer  Stelle  wird  auch  die  Versenkung  in  das  Leiden 
Christi  „Beschauung"  genannt,155)  sowie  auch  die  gleiche 
Bezeichnung  „visio"  für  die  fromme  innere  Beschäftigung 
mit  der  Herrlichkeit  Gottes  und  der  menschlichen  Er- 
niedrigung Christi  gebraucht  wird.156)  Doch  möchte  ich 
diesen  Ausdrücken  kein  entscheidendes  Gewicht  beilegen, 
ebensowenig  dem  „Ruhen",157)  „Wohnen"  und  „Weilen"  in 
den  Wunden  Jesu.158)  Entscheidend  in  unserer  Frage  sind 
wohl  drei  Tatsachen:  einmal  die  Tatsache,  daß  Bernhard 
zur  Erläuterung  und  Veranschaulichung  seiner  Auffassung 
von  der  „fleischlichen  Liebe"  zu  Christus  und  dem  Hangen 
an  der  menschlichen  Erscheinung  des  Herrn  die  Apostel 
anführt  und  zwar  in  dem  Augenblick,  als  sie  alles  verlassen 
und  dem  Herrn  nachfolgen,159)  einem  Augenblick,  der  für 
sie  ganz  gewiß  tiefstes,  religiöses  Erleben  bedeutete.  Dazu 
kommt  die  Bedeutung  des  Leidens  Christi  für  das  Mar- 
tyrium. Sie  erhellt  aus  folgender  Schilderung  des  sterben- 
den  Märtyrers:  „Mag  auch  der  ganze  Leib  zerrissen  sein, 

153)  Dogmeng.t  S.   322.      "*)   I.c.c.s.  62,4.       i»)   Ibid.  61,0. 
156)   Ibid.      im)   Ibid.    45,4.       i;'s)   Ibid.  61,7.    *»)   Ibid.   20,6. 
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aufrecht,  in  Siegesfreude  tanzend,  triumphierend,  so  steht 
der  Märtyrer  da;  das  Eisen  durchwühlt  seine  Seiten,  aber 
nicht  bloß  tapfer,  froh  sieht  er  das  heilige  Blut  ringsum 
aus  seinem  Fleische  brechen.  Wo  ist  da  die  Seele  des 
Märtyrers"?  Offenbar  in  Sicherheit,  offenbar  im  Felsen, 
offenbar  im  Innern  Jesu,  ohne  Zweifel  in  den  Wunden,  die 
für  seinen  Eintritt  offenstehen.  Wäre  sie  noch  in  seinem 
eigenen  Innern,  wahrhaftig,  sie  spürte  das  eindringende 
Eisen;  sie  ertrüge  den  Schmerz  nicht,  sie  unterläge  und  ver- 
leugnete. Nun  aber,  da  sie  im  Felsen  wohnt,  was  Wunder, 
daß  sie  hart  wird  wie  ein  Fels!  Aber  das  ist  auch  nicht  zu 
wundern,  wenn  sie,  außerhalb  des  Körpers,  die  Schmerzen 
des  Körpers  nicht  fühlt.  Und  das  macht  nicht  die  Un- 
empfindlichkeit  (stupor),  sondern  die  Liebe.  Die  Empfin- 
dung ist  nämlich  herabgesetzt,  nicht  verloren  (submittitur 
enim  sensus  non  amittitur).  Der  Schmerz  ist  da;  aber  er 
wird  überwunden,  aber  er  wird  verachtet."  Damit  ist  eine 
Verzückung  und  eine  so  tiefe  Beeinflussung  des  gesamten 
Seelenlebens  geschildert,  daß  es  keinem  Zweifel  unterliegt: 
das  Innewerden  des  gekreuzigten  Heilandes  vermag  ein 
wirkliches  Erlebnis  zu  werden.  Der  dritte  Beweis  hierfür 
liegt  in  der  Art,  wie  der  Heilige  von  seiner  eigenen,  per- 
sönlichen Erfassung  des  Leidens  Christi  spricht;  man  lese 
die  43.  Predigt  über  das  Hohelied. 

Welche  Stelle  nimmt  nun  das  Christuserlebnis,  so,  wie 
es  im  vorhergehenden  beschrieben  wurde,  das  stark  gefühls- 
betonte, lebensvolle  und  lebensgestaltende  Erfassen  Christi 
in  seiner  menschlichen  Erscheinung,  welche  Stelle  nimmt 
dieses  Erlebnis  nach  der  Auffassung  Bernhards  unter  den 
religiösen  Erlebnissen  ein?  Bei  der  herkömmlichen  Bezeich- 
nung des  Heiligen  als  Vaters  der  Christusmystik,  bei  der 
zentralen  Stellung,  die  Bernhard  dem  menschgewordenen 
Gottessohn  für  das  christliche  Tugendleben  anweist,1"0)  bei 
der  Bedeutung,  welche  der  Erlöser  im  theologischen  System 
Bernhards  hat  —  der  Heilige  beansprucht  sogar  für  die 
Engel  eine  Erlösung  im  Sinne  einer  Bewahrung 1,:i)  —  bei 


>*o)   Ibid.   22,11 
,'«1)   Ibid.   22,6. 
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der  Begeisterung,  womit  Bernhard  von  seinem  Christus- 
erleben  spricht1'1-)  und  das  apostolische  Wort  von  dem 
alleinigen  Wissen  um  Christus  den  Gekreuzigten  sich  zu 
eigen  macht,165)  wäre  wohl  zu  erwarten,  daß  das  Christus- 
erlebnis Zielpunkt  und  Höhepunkt  der  religiösen  Erfahrung 
bedeute.  In  Wirklichkeit  nimmt  es  nach  dem  Heiligen  nur 
die  Stelle  einer  Vorbereitung  auf  höhere  Erlebnisse  ein. 
Gewiß,  es  ist  ein  süßes  Erlebnis,164)  ein  Erlebnis,  dem 
Bernhard  viel  gnadenreiche  Stunden  und  hohe  Wonnen  ver- 
dankt,165) das  Erlebnis,  welches  er  einmal  als  sein  Er- 
lebnis bezeichnet,  wenn  man  die  Worte  so  deuten  darf: 
,,ich  frage  nicht  wie  die  Braut,  wo  er  am  Mittag  ruht,  er, 
den  ich  froh  an  mein  Herz  drücke;  ich  frage  nicht,  wo  er 
am  Mittag  weidet,  der  Heiland,  den  ich  am  Kreuze 
schaue",166)  aber  —  es  ist  doch  nur  das  Erlebnis  derjenigen, 
deren  Anlage  und  Kraft  zu  höherem  Geistesflug  nicht  aus- 
reicht,167) das  Erlebnis,  auf  das  die  Seele  zurückgewiesen 
wird,  wenn  ihre  Demut  erprobt  werden  soll,168)  das  Er- 
lebnis, welches  dazu  dienen  soll,  den  inneren  Menschen  so 
zu  läutern  und  zu  stärken,  daß  er  aus  der  Verborgenheit 
der  Wunden  Christi  heraustreten  und  um  einen  Blick  in 
das  Angesicht  Gottes  bitten  darf,169)  das  ihm  das  Vertrauen 
und  den  Mut  gibt,  noch  höhere  Gnadenerweise  zu  erhoffen 
und  zu  erbitten.170)  Diese  Auffassung  des  Christuserleb- 
nisses bestimmt  auch  das  Bild  der  himmlischen  Seligkeit. 
Die  Braut  bleibt  auch  im  Himmel  nicht  bei  der  Betrachtung 
der  Menschwerdung  und  Menschheit  Christi  stehen,  sondern 
erhebt  sich  über  diese  Betrachtung  hinaus  zur  Versenkung 
in  die  göttliche  Majestät  Christi.  Der  Rangunterschied  der 
beiden  Betrachtungsgegenstände  wird  bezeichnet  durch  die 
Beziehung  des  Begriffes  „dextera"  auf  den  einen,  des  Be- 
griffes „laeva"  auf  den  anderen.171) 


"»)  Ibid.  43,3  f.  163)  Ibid.  43,4. 

161)  Ibid.  61,6.  165)  Ibid.  43,3  f. 

»66)  Ibid.  43,4.  iß')  Ibid.  62,6. 

168)  Ibid.  45,4.  169)  Ibid.  62,6.7. 

i™)  Ibid.  9,5.  m)  I.  fest.  omn.  Sanet.  s.  4,2. 
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Verwurzelt  ist  diese  Auffassung  des  Christuserlebnisses 
—  außer  in  dem  persönlichen  Erleben  Bernhards,  wovon 
später  die  Rede  sein  wird 172)  —  in  der  Bernhardinischen 
Auffassung  der  Menschwerdung  Christi.  Dieselbe  trägt 
ein  stark  pädagogisches  Gepräge.  Als  selbstverständlich 
darf  übergangen  werden,  daß  auch  für  Bernhard  der  Haupt- 
zweck der  Menschwerdung  die  Erlösung  ist.  Aber  die  Er- 
scheinung Gottes  im  Fleische  hat  noch  eine  zweite  Be- 
deutung und  diese  entspringt  aus  der  natürlichen  seelischen 
Lage  des  Menschen,  besonders  in  der  vorchristlichen  Zeit. 
Die  Menschen  vor  Christus  wurden  durch  die  Geistigkeit 
Gottes  dazu  verleitet,  seiner  zu  vergessen  und  seine  Wohl- 
taten sichtbaren  Dingen  und  Wesen  zuzuschreiben.173)  Ferner 
könnte  der  Mensch  von  einem  Erlöser,  der  nicht  Mensch 
ist,  nicht  das  volle  Verständnis  für  seine  menschliche  Arm- 
seligkeit erwarten  und  infolgedessen  ihm  auch  nicht  das 
volle  und  unbedingte  Vertrauen  schenken.  Demnach  er- 
scheint die  Menschwerdung  als  eine  Hilfe  des  Glaubens, 
eine  Stärkung  der  Zuversicht  und  eine  Mehrung  des  persön- 
lichen Vertrauens  zum  gottgesandten  Mittler,  kurz  als  ein 
Herabbeugen  zur  menschlichen  Schwachheit,  als  ein  Zu- 
geständnis an  das  „Fleisch".174)  Es  liegt  deshalb  ganz  in 
der  Richtung  der  Bernhardinischen  Gedanken,  wenn  das  Er- 
lebnis, dessen  Gegenstand  der  fleischgewordene  Sohn 
Gottes  nach  seiner  menschlichen  Seite  hin  bildet,  nicht  den 
höchsten  Platz  der  nach  Gegenstand  und  nach  seelischer 
Kraft175)    geordneten    Erlebnisreihe   einnimmt. 

Den  tiefsten  Grund  dafür,  warum  das  Christuserlebnis 
in  der  religiösen  Entwicklung  Bernhards  nicht  den  Höhe- 
punkt und  Schlußpunkt  bildet,  erblicke  ich  —  die  in  der 
seelischen   Eigenart  und  den   persönlichen    Erlebnissen  des 


172)  S.  107.     173)  i.e.  es.   6,3.5. 

174)  Vgl.  i.  c.  c.  s.  73,5,  wo  der  Grund,  warum  der  Gottmensch 
Richter  ist,  mit  den  Worten  angegeben  wird:  quo  in  tanta  trepi- 
datione  et  perturbatione  malorum  electis  fiduciam  praestet  naturae 
similitudo. 

175)  „Seelischer  Kraft"  in  dem  Sinn  der  Vorbereitung  auf  das 
Erlebnis. 
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Heiligen  liegenden  Gründe  werden  später  behandelt  —  in 
der  ganzen  Anlage  der  Verbindung  zwischen  Gott  und 
Mensch.  Gott  wollte  sich  in  die  Menschen  einfühlen  und 
ward  Mensch.  Dadurch  sollte  es  dem  Menschen  ermöglicht 
werden,  sich  in  Gott  einzufühlen.  Diese  Einfühlung  in  Gott 
ist  am  vollkommensten  möglich  in  jenem  Verhältnis,  das 
Gott  mit  der  Seele  verbindet,  wie  Bräutigam  und  Braut 
innerlich  verbunden  sind.  Die  gezeichnete  Stellung  des 
Christuserlebnisses  in  der  Mystik  Bernhards  bedeutet  für 
Harnack,  besonders  wegen  der  darin  gefundenen  Hin- 
führung zum  Pantheismus,  eine  Schwäche  des  Heiligen.176) 
Aber  schon  mit  dem  persönlichen  Dualismus,  den  das  Braut- 
verhältnis voraussetzt,  wird  jeder  Gefahr,  die  bräutliche 
Vereinigung  der  Seele  mit  Gott  pantheistisch  zu  deuten, 
begegnet.177) 

b)  Das  Innewerden  des  Seelenbräutigams 
als  des  tröstenden  Weggenossen.  Bei  der  Er- 
örterung, in  .welch  verschiedener  Art  Gott  bei  der  Seele  sein 
kann,  spricht  Bernhard  davon,  daß  der  Herr  sich  wie  ein 
Weggenosse  der  Seele  zugesellt  und  ihr  mit  lieblichen  Er- 
zählungen die  Wandermühe  erleichtert.178)  Als  Inhalt  dieser 
Erzählungen  bezeichnet  er  an  anderer  Stelle  das  Reich 
Gottes,  den  ewigen  Frieden,  den  Zustand  in  der  Ewig- 
keit.179) An  einer  dritten  Stelle  gibt  er  als  Kontemplations- 
gegenstand den  Zustand,  das  Glück  und  die  Glorie  des 
Himmelreiches  an.180)  Eine  Vergleichung  der  drei  Stellen 
führt  zu  dem  Schluß,  daß  Bernhard  an  der  dritten  Stelle  das 
nämliche  Erlebnis  im  Auge  hat,  wie  an  den  beiden  ersten;  an 
diesen  wird  nur  betont,  daß  es  der  Gottessohn  ist,  der  durch 
seine  Gegenwart  der  Seele  die  Vorstellung  vom  himmlischen 
Glück  nahebringt,  an  der  dritten  wird  die  Vorstellung  selbst 
betont.  Ich  fasse  dieses  Erlebnis  als  ein  Innewerden  Gottes 
in  der  Art  auf,  daß  der  Herr  seine  Gegenwart  vor  allem 
durch  tröstliche  „Erzählungen"  von  dem  Glück  der  Seligen 
bekundet.    Auch    wenn    diese    Vorstellung    scheinbar    keine 


176)  Lehrbuch  der  Dogmeng.  III3,  316;  Dogmeng.*  322. 

,77)  Vgl.   unten   S.   61. 

178)  I.e.  es.   31,7;   9,4.      ™)  Ibid.  32,4.      180)   Ibid.  62,4. 
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Vorstellung  von  Gott  und  der  Erlebnisgegenstand  nicht 
Gott  selbst  ist  —  Bernhard  spricht  von  einem  Anklopfen 
bei  den  Himmelsbewohnern,  einem  Besuch  und  Ausruhen 
bei  ihnen,  einem  Schauen  der  Glorie  der  Heiligen  — ,181)  ich 
glaube  dennoch  Bernhard  dahin  verstehen  zu  müssen,  daß 
das  Erlebnis  ein  Innewerden  des  barmherzig  der  Seele  sich 
zugesellenden  Gottes  ist.  Ich  stütze  mich  dafür  auf  den  Um- 
stand, daß  Bernhard  an  der  Stelle,  wo  er  das  Reich  Gottes 
als  Inhalt  der  Erzählungen  des  göttlichen  Weggenossen 
bezeichnet,  sogleich  bemerkt,  daß  solche  Ansprachen  des 
Herrn  an  die  müde  Seele  auch  unsere  Betrachtungen  über 
Gott  und  seine  Vollkommenheiten  seien,182)  sowie  auf  das 
Wort  des  Heiligen  zu  dieser  Art  der  Erfassung  Gottes: 
„Wir  wissen  ganz  gewiß,  daß  der  Bräutigam  anwesend  ist 
und  zu  uns  spricht,  damit  wir,  erfreut  durch  seine  Reden, 
in   der  Arbeit  nicht  ermüden." 183) 

Es  bleibt  freilich  noch  zu  untersuchen,  ob  Bernhard 
damit  ein  Erleben  und  nicht  bloß  ein  Betrachten  bezeichnen 
will;  das  um  so  mehr,  als  die  verhältnismäßig  kurzen  Aus- 
führungen, die  er  diesem  Gegenstand  widmet,  gar  nicht  so 
warm  gehalten  sind  wie  die  Darstellung  des  Christuserleb- 
nisses. Außer  der  eben  angeführten  Bemerkung  über  die 
Anwesenheit  des  Bräutigams  und  dem  schönen  Wort  „felix 
mens,  cui  Verbum  individuus  comes" 184)  können  für  die 
Untersuchung  Bezeichnungen  in  Betracht  kommen  wie  „die 
Glorie  der  Heiligen  im  Geiste  beschauen"185)  und  „Be- 
schauung".186) Auch  wenn  ich  der  ersten  keine  ausschlag- 
gebende Bedeutung  beimesse  und  den  Inhalt  des  Begriffes 
„im  Geiste  beschauen"  nicht  für  reich  genug  und  seinen 
Umfang  nicht  für  eng  genug  halte,  um  damit  ein  Erlebnis 
charakterisieren  zu  können,  wenn  der  Heilige  in  der  62. 
Predigt  über  das  Hohelied  unseren  Gegenstand  mit  „con- 
templatio"  bezeichnet,  so  ist  diese  Bezeichnung  doch  von 
ganz  anderem  Belang.  Denn  kurz  zuvor  gibt  er  seinen  Zu- 
hörern   eine    Begriffsbestimmung   der    Beschauung,    welche 


181)  Ibid.  62,2.  182)  ibid.  32,4. 
i«3)  Ibid.  184)  Ibid.  32,7. 
»86)  Ibid.  62,6.   »86)  ibid.  62,2. 
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auf  ein  rein-mystisches  Erlebnis  hinweist,  und  es  darf  wohl 
angenommen  werden,  daß  diese  Begriffsbestimmung  den 
Mönchen  noch  im  Gedächtnis  ist  und  der  Heilige  selbst  den 
Ausdruck  nicht  wieder  in  einem  andern  Sinn  gebrauchen 
will.187)  Herangezogen  sei  auch  der  Hinweis  auf  die  heilige 
Freude,  welche  die  Vorstellung  der  Seligkeit  bereitet;  die 
innere  Selbsterfahrung  Davids  ist  auch  den  Mönchen  mög- 
lich.188) Angezogen  sei  als  ergänzendes  Bild  auch  die  Wen- 
dung:,,Diese  heiligen,  lebendigen,  denkenden  Himmel  neigen 
sich  mild  zu  unserem  frommen  Sehnen  herab  und  berühren 
mit  hochgespannten  Gefühlen  unsere  Andacht  und  nehmen 
uns  in  ihren  Schoß  auf."  189)  Entscheidender  ist  aber  doch 
der  Umstand,  daß  Bernhard  dieses  Innewerden  der  himm- 
lischen Seligkeit  als  Glied  einer  aufsteigenden  Linie  zwischen 
zwei  seelische  Vorgänge  stellt,  an  deren  Erlebnischarakter 
nicht  gezweifelt  werden  kann,  wobei  er  es  dem  Christus- 
erlebnis überordnet.  Damit  wird  verbürgt,  daß  auch  das 
Innewerden  Gottes  als  des  auf  das  himmlische  Ziel  hin- 
weisenden, tröstenden  Begleiters  zum  Erlebnis  zu  werden 
vermag.  Doch  soll  nicht  in  Abrede  gestellt  werden,  daß  hier 
der  Erlebnischarakter  besonders  durch  das  Zurücktreten  der 
persönlichen  Beziehung  nicht  so  deutlich  zum  Ausdruck 
kommt  als  bei  dem  Christuserlebnis  und  dem  Sponsus- 
erlebnis  im  engeren   Sinn. 

c)  Das  Innewerden  des  Seelenbräutigams 
als  des  königlichen  Hausvaters.  Die  dritte  Art, 
des  Seelenbräutigams  inne  zu  werden,  besteht  darin,  daß 
wir  Gott  in  dem  Reichtum  erfassen,  den  er  als  der  himm- 
lische Vater  und  die  ewige,  königliche  Majestät  besitzt. 
Drei  Stellen  kommen  für  die  Darstellung  dieses  Erlebnisses 
in  Betracht;190)  m.  E.  behandeln  alle  drei  den  nämlichen 
Gegenstand,  was  deswegen  betont  werden  muß,  weil  jeweils 
einzelne  Teilvorstellungen  in  den  Vordergrund  treten.  Ein- 
mal erscheint  Gott  in  seinem   Reichtum,  seiner  Macht  und 


187)  Ibid.  52,4.5. 

188)  Ibid.  32,5. 

189)  Ibid.  62,2. 

190)  Ibid.  31,7;  32,8;  62,3  ff. 
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Herrlichkeit,  tröstet  damit  die  Seele  und  geleitet  sie  gleich- 
sam durch  Haus  und  Hof  in  das  Innengemach.191)  Ein 
andermal  erscheint  als  Gegenstand  des  Erlebnisses  nicht  so 
sehr  der  reiche,  gütige  und  mitteilende  Gott  als  vielmehr 
der  unergründliche  Gott,  der  mit  seiner  unendlich  geheimnis- 
vollen Majestät  die  Seele  anzieht,  so  wie  er  Moses  anzog, 
als  derselbe  um  Gottes  Angesicht  und  um  Gott  selber  bat, 
so  wie  er  David  anzog,  daß  er  rief:  „faciem  tuam  semper 
requiram",  so  wie  er  Thomas  und  Philippus  191)  und  Paulus 
anzog,  daß  derselbe  in  den  dritten  Himmel  entrückt 
wurde.192)  Das  anziehende  Element  liegt  dabei  nach  Bern- 
hard auf  dem  ethischen  Gebiet;  es  ist  die  Majestät  des  gött- 
lichen Willens.19^ 

Schon  durch  diese  Beispiele,  von  denen  ich  dem  Bei- 
spiel Davids  die  geringste,  dem  Beispiel  aus  dem  Leben 
des  Völkerapostels  die  größte  Bedeutung  beimesse,  tritt  der 
Charakter  dieses  Innewerdens  Gottes  als  eines  religiösen 
Erlebnisses  stark  hervor.  Die  Worte  rapi  und  per  excessum 
rapi ,94)  lassen  überdies  keinen  Zweifel,  daß  der  Ausdruck 
contemplatio  hier  im  engsten  Sinn  zu  fassen  ist.  Dem- 
entsprechend werden  hier  auch  viel  größere  Anforderungen 
an  die  seelische  Vorbereitung  gestellt  als  bei  den  vor- 
hergehenden Erlebnissen;  demzufolge  ist  auch  die  Wirkung 
des  Erlebnisses  eine  ganz  andere:  das  Glück  ist  größer,194 a) 
die  Seele  findet  hier  eine  viel  tiefere  Wonne,194  b)  sie  wird 
Gott  ähnlicher  und  durch  die  Ähnlichkeit  in  das  Bild  des 
Herrn  von  Klarheit  zu  Klarheit  umgewandelt,  wobei  wieder- 
um in  erster  Linie  an  die  Angleichung  an  den  göttlichen 
Willen  zu  denken  ist.194c) 

d)  Das  Innewerden  des  Seelenbräutigams 
als  eines  Bräutigams  im  eigentlichen  Sinn.  Der 
hl.  Bernhard  wird,  wie  als  Vater  der  Christusmystik,  so 
auch  als  Vater  der  Brautmystik  bezeichnet.195)  Das  Recht 
zu  dieser   Bezeichnung  sieht  man   darin,  daß  er  als  erster 


191)   Ibid.  32,8.        192)   ibid.   62,4. 

193)   Ibid.  62,4.5.     19*)  Ibid.  62,4. 

194 a)  Ibid  62,3.         194b)  Ibid  62,4.     ,94c)  Ibid  62,5. 

195)  Heiler    Fr.,  Das  Gebet,*  243,  332. 
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„die  feurige  Liebespoesie  des  hohen  Liedes  als  Sinnbild 
der  Wechsel  vollen  Erlebnisse  einer  affektiven  Mystik  be- 
betrachtete." 196)  Dringen  wir  tiefer  und  fragen  wir  dar- 
nach, wie  Bernhard  dazu  kam,  das  Hohelied  als  „Sinnbild" 
für  seine  Mystik  zu  nehmen  und  derselben  damit  ein  be- 
sonderes Kennzeichen  zu  geben,  so  finden  wir  dafür  äußere 
und  innere  Gründe.  Als  äußere  Gründe:  die  Vorliebe  und 
Gewohnheit  des  Heiligen,  für  seine  Gedanken  eine  Be- 
gründung oder  einen  Schmuck  in  dem  Schriftwort  zu 
suchen;  ferner  den  Umstand,  daß  in  der  Zeit,  welche  dem 
Beginn  der  Predigten  Bernhards  über  das  Hohelied  voran- 
ging, das  Buch  der  Sprüche  und  das  Buch  Ekklesiastes  von 
den  Mönchen  in  Clairvaux  eingehend  betrachtet  worden 
waren,197)  ein  Umstand,  der  es  doch  nahelegte,  in  der  Reihe 
der  alttestamentlichen  Bücher  weiterzufahren  und  auch  das 
nächste  Buch,  das  Hohelied,  für  das  religiöse  Leben  der 
Mönche  auszuwerten,  wozu  bei  dem  Charakter  dieses  Buches 
allerdings  die  Anleitung  des  Abtes  notwendig  erschien. 
Dazu  kamen  innere  Gründe:  Bernhard  sucht  nach  einem 
Ausdruck  für  die  innige  Vereinigung  mit  Gott.  Auf  dieser 
Suche  greift  er  z.  B.  nach  dem  Bilde  vom  Essen  und  führt 
es  mit  sichtlichem  Bemühen  um  die  Veranschaulichung  der 
Gemeinschaft  aus.198)  Auch  ohne  die  angeführten  äußeren 
Gründe  hätte  er  wohl  nach  dem  Bilde  von  Ehe  und  Braut- 
verhältnis gegriffen,  zumal  —  hierin  sehe  ich  den  zweiten 
inneren  Grund  —  dieses  Verhältnis  seinem  Streben,  das 
Verhältnis  von  Gott  und  Seele  zu  verdeutlichen,  ein  so 
sprechendes   Bild  bot.199) 

Ehe  wir  zur  Wesenserörterung  dieses  Verhältnisses 
übergehen,  sei  der  Begriff  „Sponsa"  behandelt;  die  Be- 
stimmung des  „Sponsus"  bleibt  einer  späteren  Stelle  vor- 
behalten. Die  Braut  ist  sowohl  die  Kirche  wie  die  einzelne 
christliche   Seele.200)     Im  Grunde   ist  beides  dasselbe;  nur 


196)   Ibid.  332.       197)  I.  c.c.s.    1,2.       198)   Ibid.  71,5;  72,2  f. 

199)  Dazu  noch  ein  persönliches  Erlebnis,  welches  Bernhard 
von  der  Christusmystik  auf  die  Brautmystik  umstellte ;  seine  Be- 
handlung siehe  unten  S.   107. 

200 )  I.  c.c.s.  1,8. 
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bezeichnet  das  Wort  „Kirche"  eine  Einheit  oder  vielmehr 
eine  Einmütigkeit  vieler  Seelen.201)  Den  Anspruch  der 
Seele  auf  die  Bezeichnung  „Sponsa"  leitet  der  Heilige  aus 
drei  Quellen  ab:  aus  dem  Wesen  Gottes  und  seinem  Ver- 
hältnis zur  Seele,  aus  dem  Verhältnis  der  Seele  zur  Kirche 
und  aus  der  religiösen  Erfahrung  der  Seele.  Mit  Heran- 
ziehung von  Hohel.  5,1  „ich  kam  in  meinen  Garten,  (meine) 
Schwester,  meine  Braut"  führt  er  das  Brautverhältnis  der 
Seele  zu  Gott  auf  das  innere  Band  zurück,  womit  der  hl. 
Geist  beide  verbindet.  Diese  „copula  spiritualis"  gibt  das 
Recht  auf  die  nämliche,  nur  in  das  geistige  Gebiet  über- 
tragene Bezeichnung,  welche  aus  dem  matrimonium  carnale 
entspringt.202)  Die  Berufung  auf  die  Unteilbarkeit  des  gött- 
lichen Wesens 203)  weist  schon  auf  die  zweite  Quelle  des 
Brautverhältnisses  der  einzelnen  Seele  hin,  auf  die  Zu- 
gehörigkeit zur  Kirche.  Die  Gesamtkirche  ist  ohne  Zweifel 
die  Braut  des  Herrn;  was  aber  alle  ganz  und  unversehrt 
besitzen,  so  schließt  er,  daran  haben  auch  die  Einzelnen  teil 
und  darum  kann  auch  die  einzelne  Seele,  so  wenig  sie  es 
mit  Rücksicht  auf  die  eigene  Vollkommenheit  verdient, 
doch  mit  Rücksicht  auf  die  so  viel  Vollkommenheit  ein- 
schließende Gesamtkirche  die  Braut  des  Herrn  genannt 
werden.204)  Gerade  die  Herstellung  des  Brautverhältnisses 
durch  die  Kirche  verpflichtet  uns  zu  besonderem  Danke 
für  die  Mitgliedschaft  zur  Kirche.205)  Als  dritte  Quelle  für 
das  Anrecht  auf  die  Bezeichnung  „sponsa"  erscheint  das 
Sponsuserlebnis  selbst.206) 

Soll  der  Inhalt  des  Erlebnisses  bestimmt  werden,  so 
scheiden  hierfür  natürlich  alle  jene  Stellen  aus,  an  denen 
Bernhard  durch  das  Bild  des  Brautverhältnisses  nichts  an- 
deres ausdrücken  will  als  eine  Gnadenbeziehung  allgemeiner 
Art  oder  auch  eine  besondere  helfende  Gnade,  deren  Cha- 


201)  Ibid.  61,2.   202)  ibid>  8)g.   *os)  ibid.  69,2. 

2oi)  Ibid.  12,11.   205)  ibid. 

206)  Ibid  69,2.  Daß  mit  den  Worten  „kommen"  und  „wohnen" 
nicht  die  Rechtfertigung,  sondern  das  Sponsuserlebnis  bezeichnet 
werden  soll,  schließe  ich  aus  dem  Merkmal:  „probare  suavissimum, 
ita    rarissimum    probasse   est". 
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rakter  nicht  im  Wesen  des  Brautverhältnisses  begründet  ist. 
Aber  auch  nach  Ausscheidung  dieser  Stellen  ist  die  Auf- 
fassung Bernhards  nicht  immer  mit  voller  Sicherheit  fest- 
zustellen, weil  er  den  nämlichen  Gegenstand  in  verschiedenen 
Zusammenhängen,  bei  der  Auslegung  verschiedener  Schrift- 
stellen und  mit  verschiedenen  asketischen  Zwecken  be- 
handelt und  zwar  in  der  Weise,  daß  diese  Zwecke  und 
Stellen  den  Ausgangspunkt  bilden  und  die  Behandlung  des 
Gegenstandes  beeinflussen. 

Die  Frage  ist:  Was  stellt  sich  Bernhard  unter  dem 
Innewerden  Gottes  als  eines  Bräutigams  vor.  Schon  oben 
wurde  dargelegt,  daß  bei  dem  Innewerden  Gottes  als 
Seelenbräutigams  im  weiteren  Sinn  der  Seele  zum  Bewußt- 
sein kommt,  wie  barmherzig  Gott  ist.  Dadurch  unterscheidet 
sich  dieses  Erfassen  Gottes  von  dem  Erfassen  des  Welten- 
lenkers und  Menschenrichters.  Den  barmherzigen  Gott  — 
um  die  Erlebnisse  noch  einmal  zu  überblicken  —  kann  die 
Seele  erfassen  als  den  barmherzigen  Arzt  für  ihre  Sünden, 
als  den  barmherzigen  Weggenossen  auf  ihrer  Wanderschaft, 
als  den  barmherzigen  König  in  ihrer  Armut.  Wenn  Bernhard 
nun  unter  den  übergeordneten  Begriff  des  Innewerdens 
Gottes  als  eines  barmherzigen  Bräutigams  neben  das  Arzt- 
Weggenossen-  und  Königserlebnis  noch  einmal  ein  Sponsus- 
erlebnis  stellt,  welcher  Barmherzigkeit  Gottes  wird  die 
Seele  bei  diesem  Sponsuserlebnis  im  engeren  Sinne  inne? 
Bei  dem  ersten  Erlebnis  ist  es  die  Barmherzigkeit  des 
Heilens,  bei  dem  zweiten  die  Barmherzigkeit  des  Tröstens 
und  Stärkens,  bei  dem  dritten  die  Barmherzigkeit  des  könig- 
lichen Glanzes  und  Gebens.  Von  welcher  Seite  wird  der 
barmherzige  Gott  sich  hier  zeigen?  Wenn  die  Seele  beim 
ersten  Erlebnis  nach  dem  Erlöser,  beim  zweiten  nach  dem 
Himmel,  beim  dritten  nach  dem  überreichen  ewigen  Ge- 
heimnis  ruft,   wonach   ruft   sie   bei   dem   letzten    Erlebnis? 

Bei  der  Beantwortung  der  Frage  gehe  ich  von  der  Er- 
klärung des  „osculum  oris"  aus.207)  Der  küssende  Mund 
ist   die   menschw  erden  de   zweite   göttliche    Person;   der  ge- 


207)  Außer  auf  die  folgenden  Stellen  ist  für  die  Bedeutung  des 
Osculum  zu  verweisen  auf  I.  c.  c.  s.  9,7,  wo  die  nach  dem  Tepor  plötz- 
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küßte   Mund   ist  die   menschliche   Natur,  die   angenommen 
wird;  der  von  beiden  vollzogene  Kuß  ist  der  Mittler  und 
Gottmensch    Jesus    Christus    oder    die    Menschwerdung.208) 
Ein  zweites  Mal  wendet  Bernhard  das  Bild  auf  die  inner- 
göttlichen  Vorgänge  an.    Der   küssende    Mund   ist   da   der 
Vater,  der  geküßte  Mund  der  Sohn;  der  Kuß  ist  die  gegen- 
seitige   Erkenntnis    und    Liebe    von    Vater    und    Sohn,    als 
Person  der  hl.  Geist.209)  Wenn  die  Seele  also  bittet,  „küsse 
mich  mit  dem  Kusse  deines  Mundes",  so  erbittet  sie  sich 
die  Eingießung  des  hl.  Geistes  und  damit  die  Offenbarung 
des  Vaters  und  des  Sohnes,  untrennbar  verbunden  mit  der 
Offenbarung  des  Geistes  selber,   der  ja  der  beiden  Liebe 
und  Güte  ist.    In  den  letzteren  Ausführungen  —  und  das  ist 
der  Grund,  warum  ich  an  sie  anknüpfe  —  kehrt  nun  ein 
Gedanke    immer   wieder:   das    osculum    oris    ist  eine    Ent- 
hüllung, eine  Offenbarung,  und  zwar  die  Enthüllung  einer 
Wahrheit    (cognitio)     und     die    Offenbarung    einer    Liebe 
(amor)210)  zum  Zweck  der  Erkenntnis  und  Gegenliebe,211) 
geradeso  wie   das   osculum   zwischen   Vater  und   Sohn    Er- 
kennen  und    Lieben   ist.212)     Beide    gehören   so  notwendig 
zum    geistigen    osculum    wie    die    zwei    Lippen    zum    leib- 
lichen osculum213)   und  aus   der  ganzen  achten   Rede  über 
das  Hohelied  fühlt  man  heraus,  wie  sehr  es  dem  Heiligen 
darum  zu  tun  ist,  die  Untrennbarkeit  dieser  beiden  Wesens- 
teile einzuschärfen.   Der  Kuß  ist  der  Ausdruck  des  Sponsus- 
erlebnisses.    Zum  Sponsuserlebnis  gehört  also  ein  intellek- 
tives  und  ein  affektives  Element;  nur  fragt  es  sich,  ob  die 
Gotteserkenntnis    nicht   näher    bestimmbar    und    ob    in    der 
Fülle   von    Erkenntnissen,    die    in    der   „revelatio   Dei"   be- 
schlossen  hein    können,   nicht  ein    Sachverhalt  ist,    der   im 
Mittelpunkt  alles   dessen   steht,   was   die  Seele  erfaßt  und 
der  deswegen  als  der  eigentliche  Gegenstand  des  Sponsus- 
erlebnisses  im  engeren  Sinn  bezeichnet  werden  muß. 


lieh  eintretende  Devotio  ein  Osculum  genannt  wird ;  auf  ibid.  4,2,  wo 
Osculum  oris  als  ein  Indicium  pacis  und  auf  De  conv.  ad.  cler,  16, 
wo  Osculum  das    Bild   für  die  göttliche   Verzeihung   ist. 

208)  I.e.  es.    2,3.7.     2o9)  Ibid.    8,1  ff.      »•)   Ibid.    8,6. 

«*)   Ibid.   8,5.     212)   Ibid.  8,1.      818)   Ibid.   8,6. 
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Schon  in  der  zweiten  Predigt  über  das  Hohelied  wird 
die  Gegenwart  Gottes  im  Brauterlebnis  eine  „gratiosa" 
genannt  und  in  einer  Weise,  die  an  Imit.  Christi  111,21 
erinnert,  wird  die  Wohlgestalt  und  Schönheit  Jesu  als  die- 
jenige Vorstellung  bezeichnet,  welche  die  Braut  zum  heißen 
Verlangen  antreibt.214)  Und  wenn  von  der  Vorstellung, 
welche  Gott  zum  Verlangen  nach  Gemeinschaft  mit  der 
Seele  treibt,  auf  die  Braut  zurückgeschlossen  werden  muß, 
so  ist  es  nur  die  Schönheit  des  'Bräutigams,  welche  die 
Braut  anzieht.  Denn  das  stellt  Bernhard  am  Ende  seines 
Lebens  fest:  Kein  ander  Gut  reizt  und  lockt  Gott  an  der 
Seele,  ,, nicht  den  guten  Willen,  nicht  Wissenschaft,  Tugend 
und  Weisheit",  nichts  von  all  dem  hören  wir  den  König 
begehren  in  Ps.  44,  er  begehrt  nur  die  Schönheit.215)  Den 
Inhalt  dieser  Schönheit  und  Wohlgestalt  und  ihre  tiefste 
innere  Bedeutung  für  das  Brautverhältnis  erläutert  der 
Heilige  bei  der  Erklärung  jener  Stelle,  in  welcher  auf  alle 
Wesensteile  des  Sponsuserlebnisses  zugleich  hingewiesen 
wird,  in  der  Erklärung  von  Hohelied  1,15:  „Siehe,  du 
bist  schön,  mein  Geliebter."  Darnach  ist  die  Schönheit  des 
himmlischen  Bräutigams  eine  doppelte:  die  Schönheit  der 
göttlichen  Natur,  wie  er  sie  vor  der  Menschwerdung  und 
von  Ewigkeit  her  besaß  und  die  Schönheit  des  Menschen- 
sohnes, wie  sie  in  seinem  Erdenleben  zutage  trat;  jene 
nach  Bernhard  mehr  eine  „Schönheit  der  Natur",  diese  mehr 
eine  „Schönheit  der  Gnade".  Bei  der  letzteren  schließt  der 
Heilige  ausdrücklich  jede  Vorstellung  von  Kreuz  und  Leiden 
oder  irgendeiner  menschlichen  Schwäche  aus,  sodaß  also 
in  dem  Sponsuserlebnis  Christus  nicht  als  „Crucifixus"  der 
Bräutigam  ist,  sondern  Christus  als  der  Sohn  Gottes.  Im 
Grunde  ist  es,  im  Gegensatz  zum  Christuserlebnis,  bei 
beiden  Arten  von  Schönheit  die  Schönheit  der  göttlichen 
Natur,  bei  der  ersteren  in  ihrer  vorzeitlichen,  himmlischen 
Erscheinung,  bei  der  letzteren  in  ihrer  zeitlichen,  irdischen 
Auswirkung.216)    Auch  bei   den   Vätern   wird  die  Schönheit 


214)  ibid.  2,2. 

215)  Ibid.    85,10. 
2>6)   Ibid.    45,6. 
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Jesu  Gegenstand  des  Erlebnisses  und  zwar  wird  sie  das 
nicht  durch  eine  bloße  Erinnerung  an  ein  Schriftwort  und 
durch  dessen  Verwertung.  Die  Art  und  Weise,  wie  z.  B. 
Gregor  von  Nyssa 217)  und  Augustinus 218)  von  der  Schön- 
heit Jesu  reden,  scheint  eine  erlebnismäßige  Begründung 
zu   verlangen. 

Die  Eigenart  dieser  Schönheit  läßt  sich  nach  Bernhard 
weiter  dahin  bestimmen,  daß  sie  eine  Schönheit  der  Barm- 
herzigkeit ist,  uns  zeigt,  wie  schön  Gott  in  seinem  Erbarmen 
ist;  denn  der  Heilige  bezeichnet  als  Gegenstand  aller 
Sponsuserlebnisse  die  göttliche  Barmherzigkeit  und  sagt: 
„Klar  wird  da  die  Barmherzigkeit  des  Herrn  erkannt." 219) 
Damit  ist  aber  der  Inhalt  dieser  Schönheit  noch  nicht  er- 
schöpft. Wenn  die  Seele  dieser  Schönheit  inne  wird,  so 
ist  das  mehr  als  ein  Sichversenken  und  Sichverlieren  in  die 
Schönheit;  und  wenn  umgekehrt  der  Bräutigam  die  Schön- 
heit der  Braut  preist,  so  liegt  in  diesem  Preis  mehr  als  die 
Anerkennung  eines  Vorzuges.  Letzteres  bedeutet  Grund  und 
Kraft  dafür,  daß  die  Braut  den  Bräutigam  liebt,  Bewußt- 
sein und  Sicherheit  davon,  daß  sie  von  ihm  geliebt  wird; 
ersteres  ist  der  Ausdruck  dafür,  daß  die  Braut  liebt  und 
sich  geliebt  weiß.220)  Der  Preis  der  Schönheit  ist  nach 
dem  Heiligen  der  Schrei  nach  Liebe 221)  und  so  kurz  und 
zielsicher  ist  der  Weg  von  der  Vorstellung  der  Schönheit 
bis  zum  Affekt  der  Liebe,  daß  er  sagen  kann:  „Seine 
Schönheit  ist  die  Liebe  und  das  um  so  mehr,  weil  sie  die 
frühere  ist."  222) 

Das  zweite  Wesensmerkmal  des  Sponsuserlebnisses  ist 
also  die  Liebe 223)  und  zwar  die  reine  und  höchste  Liebe. 
,, Etwas  Großes  ist  es  um  die  Liebe;  aber  es  gibt  in  ihr 
Stufen;  die  Braut  steht  auf  der  höchsten. "22i)  „Die  Braut 
weiß  und  will  nichts  anderes  —  nur  lieben."  225)  Vor  der 
Liebe    treten    alle    anderen    Gefühle    zurück,    vielmehr,    sie 

217)  Com.  i.e.  c.hom.    1,1.4.15   MPGr.    44,772.836.1087, 
2i8)  Conf.   4,13;   7,17;    10,27. 
»19)  I.e.  c.s.    23,15. 

220)  Ibid.  45,8.   «»)  Ibid.  45,6.   222)  Ibid.  45,8. 
•  223)  I.e.  c.s.  45,6;  7,2  u.  a. 
2^)  Ibid.  83,5.   225)  ibid> 
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werden  von  der  Liebe  aufgefangen  und  in  Liebe  ver- 
wandelt.2-6) Die  Liebe  ist  also  das  alleinige  Wesensgefühl 
des   Sponsuserlebnisses. 

Die  Liebe  verlangt  naturnotwendig  nach  Gemeinschaft 
und  ist  ihrem  Wesen  nach  schon  Gemeinschaft.--7)  Auch 
mit  dem  Erkenntnisgebiet  steht  die  Umwandlung  zur  Ver- 
ähnlichung  und  Gemeinschaft  in  geheimnisvollem  Zu- 
sammenhang, so,  daß  die  Umwandlung  als  notwendige 
Folge  der  Erkenntnis  erscheint.228)  Als  eines  Bräutigams 
wird  die  Seele  dann  Gottes  inne,  wenn  sie  mit  ihrem 
Denken  und  glutheißen  Fühlen  darnach  trachtet,  ,, aufgelöst 
zu  werden"  und  in  Christus  zu  sein.229)  Eine  solche  Liebe 
hat  die  geistliche  Ehe  zur  Folge,  ist  selbst  die  geistliche 
Ehe;230)  denn  sie  ist  eine  vollständige  Willensgemeinschaft 
und  das  Verhältnis,  in  dem  eine  solche  Gemeinschaft  am 
vollkommensten  verwirklicht  wird,  ist  eben  die  Ehe.231) 
„Um  die  gegenseitigen  süßen  Gefühle  von  Wort  und  Seele 
auszudrücken,  dafür  sind  noch  keine  so  süße  Namen  ge- 
funden worden  als  Bräutigam  und  Braut.  Denen  ist  alles 
gemeinsam,  keines  hat  etwas  für  sich  allein.  Ein  Erbe,  ein 
Haus,  ein  Tisch,  ein   Bett,  sogar  ein  Leib." 232) 

Der  Inhalt  des  Sponsuserlebnisses  oder  der  Komplex 
dessen,  was  in  der  Seele  bei  dem  Innewerden  Gottes  als 
eines  Bräutigams  vorgeht,  stellt  sich  also  dar  1.  als  ein 
Gedanke  oder  die  Erfassung  eines  Sachverhaltes,  d.  i.  die 
in  barmherziger  Liebe  sich  offenbarende  Schönheit  des 
Gottessohnes,  2.  als  ein  Gefühl,  d.  i.  die  Liebe  oder  das 
hochgesteigerte,  nach  Vereinigung  drängende  Lustgefühl  233) 
bei  der  Erfassung  dieses  Sachverhaltes,  3.  eine  willens- 
mäßige Lebensgestaltung,  d.  i.  die  vollständige  Willens- 
wandlung  zur   Willensgemeinschaft   auf  Grund   der   Liebe. 


-6)   Ibid.   83,3.6. 

227)  Ibid.  7,2:  ...cum  ad  suum  recurrit  prineipium,  quod  est 
Deus. 

228)  Ibid.  69,7:  nescio  enim  qua  vicinitate  naturae,  cum  semel 
revelata  facie  gloriam  Dei  speculari  anima  potent,  mox  illi  se  con- 
formari  necesse  est  atque  in   eandem  imaginem   transformari. 

»32)   Ibid.   7,2.    229)  ibid.  32,2.    *&)  Ibid.   83,6.     231)   Ibid.    46,4. 
>  Zu    dem    Ausdruck    „Lustgefühl"    vgl.    unten   S.    64,  83. 
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Erstes   Kapitel. 

Die  Elemente  des  Erlebnisaktes. 

1.  Das  emotionale  Element.  Eine  Untersuchung 
des  Seelenvorganges,  den  wir  Erlebnisakt  nennen,  hat  zu 
erforschen,  welche  Seelenkräfte  bei  allen  geschilderten  Er- 
lebnissen, vom  Sponsuserlebnis  der  höchsten  Art  zurück 
bis  zum  Bekehrungserlebnis,  in  Tätigkeit  treten,  in  welchem 
inneren  Zusammenhang  die  einzelnen  Tätigkeiten  unterein- 
ander stehen,  und  welche  Bedeutung  für  den  Erlebnisakt 
jeder  einzelnen  Tätigkeit  zukommt.  Mit  der  Herausstellung 
des  emotionalen  Elementes  zu  beginnen,  dazu  gehört  schon 
der  allgemein  anerkannte  Charakter  der  Bernhardinischen 
Mystik  als  einer  affektiven  Mystik  führen;  wir  werden 
damit  auf  die  Hauptlinie  des  Erlebnisverlaufes  nach  Bern- 
hard eingestellt.  Belege  dafür  anzuführen,  daß  nach  dem 
Heiligen  das  ganze  religiöse  Leben,  das  irdische234)  wie 
das  himmlische235)  einen  affektiven  Charakter  hat,  er- 
scheint fast  überflüssig;  es  fragt  sich  nur,  in  welchem  Ver- 
hältnis und  Zusammenhang  das  affektive  Element  mit  dem 
intellektiven  steht  und  welches  die  letzten  großen  Züge 
sind,    die    das   affektive    Bild    hervorbringen. 

In  dem  affektiven  Charakter  der  Mystik  Bernhards 
liegt  allerdings  eine  Schwierigkeit  für  das  Verständnis  und 
die  Darstellung,  ganz  abgesehen  davon,  daß  die  Gipfel 
seines  mystischen  Lebens  in  das  Jenseits  ragen,  eine  Voraus- 


23*)  Vgl.  De  consid.  I.  V,  14,30:  Die  Heiligung  vollzieht  sich 
im  wesentlichen  durch  die  beiden  Affekte  der  Furcht  und  Liebe,  die 
wie   zwei   Arme   Gott  erfassen   und   festhalten. 

*»)  Vgl.  z.  B.   J.   fest.   omn.  Sanct.  s.   4,2. 
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nähme  himmlischen  Erlebens  sind.  Die  Gefühle  haben  nach 
dem  Heiligen  ihre  eigene  Sprache;  sie  reden,  ohne  daß  der 
Verstand  dabei  ist,  die  Worte  überlegt  und  ordnet,  und 
ohne  daß  sie  sich  mit  ihren  Worten  an  den  Verstand 
wenden.286)  Daher  ist  es  schwer,  ohne  die  gleichen  Ge- 
fühle die  Gefühlssprache  der  Seele  zu  verstehen  und  es 
wird  immer  ein  unverstandener,  geheimnisvoller  Rest  übrig 
bleiben,  wenn  wir  nicht  die  gleichen  Erlebnisse  haben. 
Dennoch,  und  obwohl  der  Heilige  sich  dessen  bewußt  ist, 
bleibt  er  nicht  bei  dem  Versuche  stehen,  das  religiöse  Ge- 
fühl durch  Bild  und  Schilderung  zu  wecken,  anzuschlagen 
und  zur  Tätigkeit  zu  bringen,  er  versucht  vielmehr,  trotz 
aller  Schwierigkeit,  selbst  den  affektiven  Ausdruck  höchsten 
Erlebens,  wie  er  ihn  Hohel.  2,16  findet,  auf  eine  unserem 
Verständnis  faßbare  Formel  zu  bringen,  zugleich  eine  An- 
weisung für  uns,  auf  die  begriffsmäßige  Abgrenzung  und 
Darstellung  nicht  von  vorneherein  zu  verzichten,  auch  wenn 
gerade  auf  diesem  Gebiet  kaum  eindeutige  Begriffsbe- 
zeichnungen  zur   Verfügung  stehen.237) 

a)  Der  Wille.  Die  Bedeutung  des  Willens  tritt  in 
den  Schriften  des  Heiligen  vornehmlich  an  zwei  Punkten 
in  die  Erscheinung:  in  dem  Begriff  des  Einswerdens  mit 
Gott  und  in  dem  ethischen  Gepräge,  das  Bernhard  jedem 
Erlebnis  aufdrückt. 

Zur  Bestimmung  des  für  die  Geschichte  der  Mystik  so 
wichtigen  Begriffes  des  Einswerdens  mit  Gott,  der  „Dei- 
ficatio",     kommen    zwei    Gruppen    von    Bezeichnungen    in 


236)  I.e.  es.   67,3.4. 

23T)  Ibid.  57,5:  Quis  sapiens  et  intelliget  haec,  ita  ut  ea  etiam 
digne  ab  invicem  distinguere,  et  designare  singula  queat,  ac  diffinire 
ad  intelligentiam  aliorum?  Ibid.  67,8:  . . .  nisi  qui  praeeipua  puritate 
mentis  et  corporis  sanetitate  in  semetipso  meruerit  tale  aliquid  ex- 
periri?  Res  est  in  affectibus ;  nee  ratione  ad  eam  pertingitur  seef 
conformitate.  Ibid.  67,9:  Verum  ut  sub  aliqua  qualicumque  intelli- 
gentiae  forma  quod  legitur,  redigatur ;  salvo  quidem  sponsae  suo 
singulari  secreto,  ad  quod  interim  non  datur  accedere,  praesertim 
talibus,  quales  nos  sumus  ;  apponendum  sane  aliquid  nobis,  eo  aeco- 
modatius  ad  communem  sensum,  quo  usitatius,  quod  et  verbis  conse- 
quentiam   et   intellectum   det    parvulis. 
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Betracht,  eine  mehr  negativer  und  eine  mehr  positiver  Art. 
Zu  der  ersteren  rechne  ich  Ausdrücke  wie  ,,se  quoddam- 
modo  perdere,  tamquam  qui  non  sis",238)  ,,a  se  ipso 
exinaniri  et  pene  annullari",239)  zu  der  zweiten  Ausdrücke 
wie  „pergere  in  Deum",240)  »a  semetipso  liquescere  atque 
in  Dei  penitus  transfundi  voluntatem".241)  So  klar  als  es 
gesagt  werden  kann,  lehnt  Bernhard  für  den  Begriff  der 
Deificatio  eine  Wesenswandlung  ab.  Unmittelbar  bevor 
er  das  Wort  deificari  gebraucht,  schließt  er:  Gott  wollte 
alles  wegen  seiner  selbst;  auch  wir  dürfen  also  nichts 
wollen  als  wegen  des  göttlichen  Willens;  das  ist  die  „con- 
cordia"  und  die  „conformatio"  der  dritten  Bitte  des  Vater- 
unsers, eine  heilige  und  keusche  Liebe,  eine  Reinigung 
(defaecatio)  des  Willens:  „sie  affici  deificari  est."242)  In 
den  sich  sofort  anschließenden  bekannten  Gleichnissen  von 
der  Umwandlung  des  Tropfen  Wassers  im  Wein,  des  Eisens 
im  Feuer,  der  Luft  in  der  Sonne  belehrt  er  uns,  daß  das 
menschliche  Strebevermögen  auf  eine  unfaßbare  Weise  ver- 
gehen und  sich  in  Gottes  Willen  ergießen  muß.243)  Der 
Prozeß  der  Deificatio  ist  also  wesentlich  ein  Willensprozeß 
und  zwar  eine  Willenswandlung,  Willenswandlung  nicht  in 
dem  Sinne,  daß  der  menschliche  Wille  nicht  mehr  tätig 
wäre,  die  Willenskraft  eine  andere  würde  oder  gar  nicht 
mehr  weiter  bestünde;  ich  verstehe  Bernhard  dahin,  daß 
die  Willenswandlung  (transformatio,  conformatio)  in  der 
Wandlung  des  Willenszieles  besteht,  sei  es,  daß  das  Ziel 
als  ein  ganz  neues  vor  die  Seele  tritt,  oder  daß  es,  nicht 
mehr  ganz  neu,  doch  mit  einer  Gewalt  auftritt,  die  alle 
anderen  Ziele  ausschließt.  Willenswandlung  ist  also  Ziel- 
gewinnung in  Gott  und  damit  zielmäßige  Willenseinigung 
mit  Gott.244) 


238)  De  dilig.    Deo   10,27.        239)  Ibid. 

240)   Ibid.       211)   Ibid.    10,28.      2*2)  Ibid.      2-'3)   Ibid.    10,20. 

2U)  I.  c.  c.  s.  67,8:  res  est  in  affectibus:  nee  ratione  ad  eam 
pertingitur  sed  conformitate.  Ibid.  71,7:  non  confusio  naturarum, 
sed  voluntatum  consensio.  Ibid.  71,8:  videsne  diversitatem?  non 
est  idem  profecto  consubstantiale  et  consenribile.  Ibid.  83,3:  Com- 
plexus  plane,  ubi  ibidem  velle  et  nolle  idem  unum  facit  spiritum  de 
duobus. 


Erstes  Kapitel.     Die  Elemente  des  Erlebnisaktes.  61 

Weil  man  schon  glaubte,  die  Bernhardinische  Mystik 
steuere  in  dem  Sponsuserlebnis  dem  Pantheismus  zu,245) 
sei  für  die  Ablehnung  jeder  Wesenswandlung  und  den  Aus- 
schluß jedes  pantheistischen  Gedankens  jene  Anschauung 
beigezogen,  wonach  die  mystische  Vereinigung  auf  Erden 
in  ihrem  Wesen  eine  Vorwegnahme  und  Vorkosten  der 
himmlischen  Seligkeit  ist.246)  Daher  kommt  es,  daß  wir 
in  der  Schilderung  des  himmlischen  Endzustandes  die 
gleichen  oder  ähnliche  Bezeichnungen  finden,  wie  sie  für 
die  mystische  Gotteinigung  auf  Erden  gebraucht  werden.24*) 
Von  der  irdischen  Gotteinigung  kann  nun,  was  ihre  Voll- 
kommenheit anlangt,  nichts  gelten,  was  nicht  auch  von  der 
himmlischen  gilt.  Die  himmlische  Gotteinigung  aber  faßt 
Bernhard  als  ein  „Sichunähnliclnverden"  auf,248)  ein  Aus- 
druck, der  die  andere  Auffassung  eines  substantiellen 
Fortbestandes  der  Seele  zum  mindesten  nahelegt.  Dafür 
läßt  sich  aus  den  Schriften  des  Heiligen  noch  ein  weiterer 
und  tieferer  Grund  beibringen.  Nach  Bernhard  schließt  der 
selige  Endzustand  auch  die  Verklärung  des  Leibes  ein 
Der  Heilige  unterscheidet  scharf  zwischen  dem  Zustand  der 
Seele  nach  dem  Tode  bis  zur  Auferstehung  des  Fleisches 
und  dem  Zustand  nach  ihrer  Wiedervereinigung  mit  dem 
Leibe;  nur  der  letztere  bringt  die  volle  Seligkeit.249)  Damit 
ist  eine  Wesensumwandlung  in  Gott  hinein  ausgeschlossen; 
auch  bei  der  irdischen  Gotteinigung,  weil  diese  nach  dem 
Heiligen  nur  ein  schwaches,  flüchtiges  Vorausleuchten  der 
himmlischen  ist. 

Die  Folge  der  Willenswandlung  und  Willenseinigung 
mit  Gott  ist  ein   ständiger,  inniger  Verkehr  mit  Gott  und 


245)  Siehe   oben    S.    47. 

216)  De  dilig.  Deo  10,27;  de  grat.  et  lib.  arb.  5,15;  i.  c.  c.  s. 
33,6;   52,6;  de  div.   s.  9,1. 

'2il)  z.  B.  „complexus  sponsi  et  sponsae",  De  dilig.  Deo  11,33: 
se   ipsum  exponere   et   transire  in   Deum  ;  ibid.   11,30  u.  a. 

248)  Ibid.    11,32. 

219)  Ibid.  11,30.33;  vgl.  I.  fest.  omn.  Sanct.  s.  2,  4.8;  3,1;  4,1, 
wo  die  Vollendung  der  Seligkeit  außer  an  die  Verklärung  des  Leibes 
auch  an  die  Wiederherstellung  der  Gemeinschaft  mit  den  Gliedern 
der   streitenden    Kirche   verbunden    erscheint. 
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eine  Regelung  des  ganzen  Lebens  durch  Beziehung  auf 
Gott.250)  Erstrebte  und  erreichte  Ziele  wirken  ja  im  Um- 
kreis und  wirken  auf  den  Weg  zurück,  der  von  der  Vor- 
stellung über  das  Gefühl  zum  Willensentscheid  führt.  Mit 
dieser  Tatsache  erkläre  ich  zweierlei:  die  Bezeichnungen 
annullari,  exinaniri  und  se  perdere;  ferner  den  noch  näher 
zu  bezeichnenden  Charakter  der  Willenswandlung  im  Er- 
lebnisverlauf. Zum  ersten  Punkt:  das  Ichbewußtsein  wird 
hervorgerufen  durch  das  begriffliche  Wissen  vom  Ich  und 
seiner  Identität  in  der  Zeit  sowie  durch  eine  Summe  ziem- 
lich gleichbleibender  Empfindungen,  mit  einander  in  Zu- 
sammenhang stehender  Vorstellungen,  einen  Komplex  da- 
durch bedingter  Gefühle  und  Strebungen.  Durch  eine  hoch- 
gradige Veränderung  in  der  Vorstellungs-  und  Gefühlswelt 
und  der  mit  beiden  ja  in  ursächlichem  Zusammenhang 
stehenden  Welt  des  Wollens  kann  eine  Änderung  im  Ich- 
bewußtsein eintreten,  sodaß  der  Mensch  sich  als  ein  anderer 
Mensch  erscheint,  daß  der  frühere  Mensch  gleichsam  ver- 
loren ist.  Eine  solch  hochgradige  Veränderung  vollzieht 
sich  nun  in  der  Seele  durch  die  erlebnismäßige  Erfassung 
ihres  letzten  Zieles,  besonders  wenn  das  auf  eine  Weise 
geschieht,  die  der  bisherigen  und  gewöhnlichen  Erfahrung 
fremd  ist,  wie  es  bei  dem  später  zu  behandelnden  rein- 
mystischen Erlebnis  der  Fall  ist.  Die  Rückstrahlung  des 
erfaßten  Zieles  auf  die  ganze  Vorstellungs-  und  Gefühlswelt 
kann  eine  so  starke,  die  Wandlung  in  der  ganzen  Bewußt- 
seinslage eine  so  umfassende  und  einschneidende  sein, 
daß  der  Mensch  ein  neues  Bild  von  sich  bekommt  und  das 
alte  Bild  verloren  und  vernichtet  scheint.  Daher  finden  sich 
bei  Bernhard  für  den  Schluß  des  mystischen  Erlebnisses 
die  Bezeichnungen  „redire  in  se",251)  „recidere  in  sua",252) 
„redire  ad  nos".253) 

Auf  diese  Verwurzelung  des  Zieles  und  damit  der 
Willenstätigkeit  in  das  ganze  Seelenleben  hinein  ist  es  auch 
zurückzuführen,    wenn    Bernhard   die    Willenswandlung    im 


250)  I.e. es.   83,3. 

251)  De  dilig.   Deo   10,27. 

252)  ^id.  253)     I.e.  C.S.     23,16. 
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Sponsuserlebnis  nicht  bloß  Teilvorgang,  nicht  bloß  End- 
vorgang, sondern  eine  Tätigkeit  sein  läßt,  die  jeder  anderen 
Seelentätigkeit  im  Erlebnis  Begleiterin  sein  muß.  So  fasse 
ich  wenigstens  das  kurze  aber  vielsagende  Wort  auf:  Res 
est  in  affectibus.254)  Darum  ist  die  Willensumwandlung 
nach  dem  Heiligen  auch  der  Maßstab  für  die  Innigkeit  und 
Höhe  des  mystischen  Erlebens.  Wie  nahe  wir  Gott  kommen, 
das  wird  bestimmt  durch  den  Grad  der  „Klarheit"  im 
Paulinischen  Sinn;  diese  Klarheit  aber  ist  nach  2.  Cor.  3,18 
nichts  anderes  als  Ziel  und  Ergebnis  der  Umwandlung.255) 
Die  Bedeutung  des  Willens  im  Erlebnisakt  und  damit 
der  ethische  Charakter  des  religiösen  Erlebnisses,  wie  er 
sich  aus  der  Fassung  der  Deificatio  als  Willenswandlung 
ergibt,  wird  durch  folgende  Auffassungen  Bernhards  ver- 
stärkt: das  Bekehrungserlebnis,  wie  es  in  De  conv.  ad  cler. 
geschildert  wird,  ist  im  wesentlichen  und  ausschlaggebend 
ein  Kampf  zwischen  Vernunft  und  Wille.256)  Der  Zustand 
der  Erstarrung  im  zweiten  Erlebnis  ist  eine  Lahmlegung 
der  Willenskraft.257)  Die  süße  Wonne  auf  der  ersten  Stufe 
des  Christuserlebnisses,  bei  der  Erfassung  der  menschlichen 
Erscheinung  im  Gottmenschen,  hat  ihren  Zweck  und  ihre 
Frucht  darin,  daß  sie  den  Geist  zur  Tugendliebe  entflammt, 
die  fleischlichen  Laster  vernichtet,  von  den  Lockungen  der 
Welt  abzieht.258)  Die  Bedeutung  der  Ekstase,  jenes  Zu- 
standes,  in  welchem  die  Seele  nicht  mehr  auf  die  Sinnes- 
reize antwortet,  liegt  auf  dem  ethischen  Gebiete.  Was  Bern- 
hard an  diesem  Zustand  so  wertvoll  erscheint  und  ihn  mit 
heiliger  Sehnsucht  nach  ihm  erfüllt,  sind  ausschließlich 
ethische  Beweggründe,  besonders  die  Ruhe  von  den  aus  der 
Begierlichkeit     entspringenden    Versuchungen.259)      Ferner 


254 )  Ibid.  67,8;  vgl.  I.  c.  c.  s.  72,2:  soloque  in  intuitu  et  affectu 
res  erit. 

255)  Ibid.  31,3  sagt  Bernhard  im  Anschluß  an  2.  Cor.  3,18: 
,,Qui  itaque  clarior,  ille  propinquior ;  esse  autem  clarissimum, 
pervenisse  est". 

256)  Siehe  oben  S.  32  f. 

257)  Ibid. 

258)  I.e.  es.   20,6. 

259)  Ibid.  52,4. 
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wehrt  der  Heilige  mit  allem  Nachdruck  die  Vorstellung  ab, 
als  sei  das  Innewerden  Gottes  ein  Erforschen  und  Er- 
gründen des  göttlichen  Wesens,  es  ist  vielmehr  ein  Er- 
forschen des  göttlichen  Willens  und  ein  Hineinarbeiten 
in  denselben;260)  schließlich  tritt  das  ethische  Merkmal  des 
religiösen  Erlebnisses,  besonders  des  rein-mystischen,  in 
den  Ausführungen  über  die  Art  und  Weise  hervor,  wie  der 
Mensch   dasselbe   in   sich  vorbereiten   kann.261) 

b)  Das  Gefühl.  Die  Darstellung  der  einzelnen  Er- 
lebnisse zeigte,  daß  bei  keinem  die  Betonung  des  Gefühls- 
elementes fehlte.  Bei  dem  Bekehrungserlebnis,  dem  Er- 
starrungserlebnis, dem  Innewerden  Gottes  als  des  Men- 
schenrichters fanden  wir  mehr  die  Unlustqualität,  bei  den 
übrigen  mehr  die  Lustqualität;  Lust  und  Unlust  natür- 
lich in  der  Eigenart,  die  durch  folgende  zwei  Momente 
bestimmt  wird:  erstens  durch  die  innere  Feinheit,  wie 
sie  sich  aus  der  Verursachung  durch  das  höchste  Gut 
und  alle  mit  ihm  zusammenhängenden  hochwertigen  Vor- 
stellungs-  und  Gedankenkomplexe  ergibt,  zweitens  durch 
das  auch  bei  der  Unlust  sich  auswirkende  Moment  der  Ge- 
hobenheit, Erhabenheit  und  des  Geheimnisvollen,  wie  es 
sich  aus  der  Verursachung  durch  die  unendliche  Majestät 
ergibt.  Beide,  Lust  und  Unlust,  erreichen  in  dien  Erlebnissen 
ihre  höchsten  Grade.  Im  Bekehrungs-  und  Erstarrungs- 
erlebnis bringt  die  Unlust  fast  zur  Verzweiflung;262)  im 
Sponsuserlebnis  ist  das  Lustgefühl  so  stark,  daß  es  alle 
Überlegung  zurückdrängt  und  alle  anderen  Seelenkräfte 
gleichsam  gefangen  nimmt.263)  Gerade  diese  Liebe,  die 
natürliche  und  durch  die  Gnade  gestärkte  und  veredelte  An- 
lage und  Fähigkeit,  die  Erfassung  Gottes  und  der  Be- 
ziehung zu  Gott  mit  Lustgefühl  zu  begleiten,  diese  göttliche 
Liebe  ist  es,  welche  die  auch  im  höchsten  religiösen  Er- 
leben     fortbestehende      „disparitas      personarum"      über- 


26<>)  Ibid.  62,4.5. 

sei)  Siehe  unten   S.    89  f f . 

262)  Siehe    oben    S.    30.  34. 

263)  I.e.  c.s.   79,1  ;   73,1  ;  35,1, 
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brückt.264)  Denn  die  Liebe  ist  der  einzige  menschliche 
Affekt,  der  die  gleiche  Antwort  auf  den  gleichen  Affekt 
(iottes  darstellt.  Gott  zürnt  und  der  Mensch  —  zittert; 
Gott  richtet  und  der  Mensch  —  betet  an;  Gott  herrscht  und 
der  Mensch  —  dient;  Gott  befiehlt  und  der  Mensch  —  ge- 
horcht; Gott  liebt  und  der  Mensch  —  liebt  wieder.265) 

Die  Bedeutung  der  Gefühle  für  das  Gesamtbild  des 
religiöser.  Erlebnisses  beruht  nadh  der  Darstellung  des  hl. 
Bernhard,  soviel  ich  sehe,  darin,  daß  sie  erstens  starke 
Triebfedern  für  den  Willen  sind.  So  weiß  im  Bekehrungs- 
erlebnis die  Vernunft  den  störrigen  Willen  nicht  anders  zu 
gewinnen,  als  daß  sie  durch  die  Vorstellung  des  himm- 
lischen Lohnes  die  Lustgefühle  weckt,  welche  die  Unlust 
über  den  versagten  Sinnengenuß  verdrängen,266)  und  zum 
höchsten  mystischen  Erleben  kommt  die  Seele  „angelockt 
durch   die   unsagbare   Süßigkeit   des   Wortes. "267) 

Die  zweite  Bedeutung  der  Gefühle  beruht  in  der  Er- 
schließung und  Förderung  des  Verständnisses.  Daß  wir  den 
Sinn  der  Worte  „ille  mihi  et  ego  Uli"  (Hohel.  2,16)  nicht 
erfassen,  kommt  nach  dem  Heiligen  davon  her,  daß  wir 
nicht  fühlen,  was  die  Braut  im  Hoheliede  fühlt;268)  die 
Sprache  der  Affekte  kann  nur  von  einer  mit  den  gleichen 
Affekten  erfüllten  Seele  verstanden  werden.269)  Eine  dritte 
Bedeutung  kann  darin  gefunden  werden,  daß  die  Seele  in 
dem  bewußten  Haben  von  Gefühlen  und  Affekten  ein  Kenn- 
zeichen für  die  Gnade  und  die  Gegenwart  Gottes  besitzt.270) 

Gerade  die  Betonung  der  Affekte  durch  Bernhard  gab 
den  Anlaß  nicht  nur  zur  Charakterisierung  der  Bern- 
hardinischen  Mystik  als  einer  affektiv  gerichteten  Mystik 
sondern  auch  zu  einer  abfälligen  Beurteilung  derselben.271) 


264 )  Ibid.  83,3:  nee  verendum  ne  disparitas  personarum  clau- 
dicare  in  aliquo  faciat  convenientiam  voluntatium,  quia  amor  reve- 
rentiam  nescit. 

*«)   Ibid.   83,4.      266)  De  conv.  ad  cler.    11  ff. 

267)   I.e. c.s.    85,13.      26s)   ibid.   67,3.     2«->)   Ibid.    79,1. 

2«o)  Ep.    107;    I.e.  c.s.    57,5;   69,7. 

271)  Scholz  H.,  Glaube  und  Unglaube  in  der  Weltgeschichte, 
Exkurs:  Fruitio  Dei.  Vgl.  auch  Ritschi,  Geschichte  des  Pietismus 
1,56  f.;    1,335. 
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Soviel  ich  sehe,  geht  diese  Beurteilung  auf  drei  Er- 
scheinungen zurück:  auf  die  starke  Hervorhebung  des 
Wonnegefühls  im  mystischen  Erlebnis,  wie  sie  sich  in  dem 
Gebrauch  der  Ausdrücke  dulcedo  und  suavitas  kundgibt,  auf 
die  tiefe  Trauer  um  das  entschwundene  Erlebnis  und  auf 
die  häufige  Anwendung  von  Ausdrücken,  die  dem  Gebiet 
der   Sinnesempfindung   entlehnt   sind. 

Das  Wonnegefühl  in  der  Gotteserfahrung  ist  sachlich 
begründet  in  dem  Wesen  Gottes  als  des  höchsten  Gutes, 
in  dem  Verlangen  der  Seele  nach  dem  höchsten  Gut  und 
in  der  naturgemäßen  Lustbetonung  der  Werterfassung;  ihre 
formale  Grundlage  hat  die  affektive  Sprache  Bernhards  in 
der  Sprache  der  hl.  Schrift.  Je  nach  dem  Reichtum  der 
Gotteserfahrung,  der  persönlichen  Gefühlsanlage  und  der 
Fähigkeit  zu  deren  Ausdruck  wird  die  Betonung  des  Wonne- 
gefühls stärker  oder  geringer  sein ;  aber  auch  in  der  Stärke, 
die  sie  bei  Bernhard  hat,  bildet  sie  durchaus  keine  Be- 
sonderheit Bernhards;  es  sei  etwa  an  Augustinus  erinnert, 
der  sich  manchmal  im  Gebrauch  von  dulcedo  gar  nicht 
genug  tun  kann,272)  und  an  ,,das  Versüßen  der  inneren 
Sinne"  bei  Gregor  von  Nyssa.273) 

Bei  der  Beurteilung  der  zweiten  Erscheinung  wirkt  der 
ethische  Mangel  mit,  den  man  mit  den  Worten  „Besitz"  und 
„Genuß"  verbindet.  Er  führt  zu  folgender  Auffassung: 
„Dieser  peinliche  Sensualismus  erreicht  seinen  Höhepunkt 
in  der  bacchantischen  Gottesliebe,  die  Bernhard  in  der 
Schrift  De  diligendo  Deo  entfaltet.  Hier  ist  alles  Maß, 
alle  Beschränkung  und  Selbstbesinnung  dem  leidenschaft- 
lichen Streben  geopfert.  Em  Heißhunger  nach  Besitz  und 
Genuß,  nach  göttlicher  Fülle  und  Trunkenheit  wühlt  alle 
Seelenkräfte  auf.  Was  übrig  bleibt,  wenn  die  Sättigung 
erfolgt  und  der  Nervenreiz  vorüber  ist,  ist  entweder  eine 


272)  z.  B.  Conf.  2,1 :  ut  tu  dulcescas  mihi,  dulcedo  non  fallax, 
dulcedo  felix  et  secura  ;  1,4.6.20;  4,15  („dulcis  veritas") ;  9,1  (Jesus 
„omni  voluptate  dulcius")  ;   10,3.17   (,,dulce   lumen")   u.  a. 

273)  Com.  i.e.  c.hom.  4,  MPGr.  44,844  A;  ibid.  hom.  9,  MPGr. 
44,964  A.  u.  a. 
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wohltuende  Erschlaffung  oder  ein  dumpfes  Gefühl  der 
Leere  —  nur  nicht  die  innere  Kraft  und  Ruhe,  die  aus  der 
Gottesfurcht  entspringt/' 274)  Mit  solchen  Bezeichnungen 
wird  das  Ringen  nach  Heiligung  und  die  Gotteserfahrung 
,,des  religiösen  Genies  des  12.  Jhdts." 27r>)  wahrlich  nicht 
geschichtlich  entsprechend  umschrieben.  Sie  müßten  erst 
in  eine  andere  Sprache  übersetzt  werden.  Heißhunger 
würde  dann  zur  heißen  heiligen  Sehnsucht;  Besitz  und 
Genuß  zur  schwer  erkämpften  Erfassung  des  höchsten  und 
ewigen  Zieles;  das  ganze  Bild  würde  ein  anderes.  Das 
mystische  Erlebnis  Bernhards  kennt  keine  Sättigung  im 
eigentlichen  Sinn,  es  schließt  mit  dem  sehnsüchtigen  „rever- 
tere";  es  kennt  keine  wohltuende  Erschlaffung,  es  schließt 
mit  dem  schmerzlichen  „redire  in  se";  es  kennt  aber  auch 
kein  dumpfes  Gefühl  der  Leere,  —  gerade  der  Drang  nach 
der  seelsorgerlichen  Auswertung  des  Erlebnisses  ist  ein 
Merkmal  der  Bernhardinischen  Mystik  und  es  gibt  keinen 
schlagenderen  Beweis  für  das  Unzutreffende  der  obigen 
Charakterisierung  als  der  im  Dienste  des  Reiches  Gottes 
sich  aufreibende,  sturmlaufende,  manchmal  zurückge- 
schlagene, aber  immer  wieder  sich  aufraffende  und  vor- 
drängende, nimmermüde    Bernhard  selbst. 

Als  „peinlicher  Sensualismus"  wird  es  empfunden,276) 
wenn  Bernhard  von  den  zwei  höheren  Arten  der  Con- 
sideratio  sagt,  daß  die  eine  das  göttliche  rieche,  die  andere 
es  schmecke.277)  Wir  dürfen  uns  aber  bei  der  Beurteilung 
dieser  Ausdrucksweise  nicht  von  der  Unlust  beherrschen 
lassen,  die  wir  bei  der  Verbindung  unserer  deutschen,  auf 
die  gewöhnlichsten  Dinge  bezogenen  Worte  Riechen  und 
Schmecken  mit  dem  Erhabensten  in  uns  wahrnehmen.  Das 
Merkmal  des  Derbsinnlichen  und  Entwürdigenden  kann  ihr 
von  vornherein  ebensowenig  anhaften  als  dem  Gebrauch 
von  Bezeichnungen  aus  dem  Gebiete  des  Tastsinnes.  Bern- 
hard fand  übrigens  diese  Verbindung  als  eine  durch  Schrift, 


27i)  Scholz,  a.a.O.   217;   vgl.  dazu   Ritschi  a.a.O.   1,59. 

275)  Harnack,   Dogmeng.    323. 

276)  Scholz  a.a.O.   217. 

277)  De  consid.   l.V,   2,4;   vgl.   I.  c.  c.  s.   14,6;  67,6. 
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Tradition  und  Liturgie  geheiligten  Sprachgebrauch  vor. 
Insbesondere  sei  auf  die  Väter  hingewiesen,  die,  um  die 
Unmittelbarkeit  der  höheren  Erfahrungsweise  verständlich 
zu  machen,  nach  den  Ausdrücken  griffen,  welche  von  der 
Sinneserfahrung  her  jedem  geläufig  waren  und  die  Lehre 
von  den  inneren  Sinnen  ausbildeten;  ich  erinnere  nur  an  die 
klassischen  Stellen  in  den  Confessiones 278)  und  an  Gregor 
von  Nyssa.279)  Sowohl  bei  Augustinus 280)  wie  bei  Gregor 
von  Nyssa 281)  findet  sich  auch  die  Gegenüberstellung  von 
Geruchssinn  und  Geschmacks-  bezw.  Gesichtssinn,  um  ein 
entfernteres  oder  näheres  Innewerden  Gottes  zu  bezeichnen. 
2.  Das  intellektive  Element,  a)  Die  Be- 
deutung des  intellektiven  Elementes  für  das 
religiöse  Erlebnis  im  allgemeinen.  Für  die  Fest- 
stellung des  intellektiven  Elementes  bei  den  Zustandserleb- 
nissen  sei  hervorgehoben,  daß  die  Unterscheidung  und 
Gruppierung  der  Erlebnisse  in  Zustands-  und  Gegenstands- 
erlebnisse nicht  in  dem  Sinne  gemacht  wurde,  als  ob  dort 
jede  Erfassung  äußerer  Sachverhalte  und  hier  jede  auch 
noch  so  kurze  Auswirkung  einer  Gegenstandserfassung  zu 
einer  Zuständlichkeit  ausgeschlossen  wäre;  wodurch  die 
Unterscheidung  begründet  wurde  und  was  durch  die  Unter- 
scheidung hervortreten  sollte,  das  ist  besonders  die  Tat- 
sache, daß  die  eine  Gruppe  sich  von  der  andern  schon  auf 
den  ersten  Blick  dadurch  abhebt,  daß  bei  ihr  ein  länger 
dauernder  Zustand  dem  ganzen  Seelenleben  ein  eigenartiges 
Gepräge  gibt  und  zwar  ein  Zustand,  der  in  seinem  Wesen 
auf  die  Ablösung  durch  einen  andern,  immerdauernden  Zu- 
stand angelegt  ist  und  hindrängt.  Vergegenwärtigen  wir 
uns  das    Bekehrungserlebnis   nach  der   Darstellung  des  hl. 


27*0  Aug.,  Conf.   10,6.  27. 

279)  Com.  i.c.c.hom.  1,  MPGr.  44,780  C. ;  hom.  2,  MPGr.  44^ 
800  C.  u.   a. 

280)  Conf.  7,17:  „quasi  olfacta  desiderantem,  quae  comedere 
nondum  possem" ;  vgl.  Hugo  de  St.  Vict.,  de  ara  morali  1,4:  per 
gustum    tangere. 

281)  Com.  i.  c.  c.  hom.  3,  MPGr.  44,822:  xal  jaaXXov  Tz$.poozf(t~ 
<^aaaa  tm  7toO-OD|jivü),  rcplv  %b  xäXXos  aOxoö  xotg  ö^aXjiolg  sjitpavr/cat.,  5tx. 
Tfjg  Ö09pavxixfjg  atoibjaso)?  toQ  ^tjxo^jjlsvo'j  kqü.Ti-:=.-y.:. 
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Bernhard!  An  dem  in  De  eonv.  ad  cler.  gezeichneten  Be- 
kehrungsbild hebe  ich  drei  Züge  hervor:  das  Bemühen,  alle 
Seelenkräfte  an  dem  Vorgang  lebendigen  Anteil  nehmen 
zu  lassen;  die  Rolle  der  Affekte  im  Erlebnis:  sie  sind 
erkenntnismäßig  begründet,  stehen  nicht  im  Vordergrund 
und  wo  sie  bestimmen  und  bewegen  sollen,  werden  sie  von 
dem  Verstand  in  das  Feld  geführt;  drittens  das  Verhältnis 
von  Vernunft  und  Wille:  ihre  lebendige  Beziehung,  wobei 
die  Vernunft  die  Zielsetzung  und  Führung,  der  Wille  die 
Entscheidung  hat.282)  Noch  deutlicher  tritt  das  intellektive 
Element  in  dem  Bekehrungsbild  nach  Ep.  107  hervor.  Vor 
der  Bekehrung  der  Schatten,  nach  der  Bekehrung  das  Licht; 
gebracht  wird  das  Licht,  soweit  die  menschliche  Tätigkeit 
in  Betracht  kommt,  von  der  Erfassung  eines  ganz  neuen 
Sachverhaltes.283) 

Weniger  als  bei  dem  Bekehrungserlebnis  erwarten  wir 
das  intellektive  Element  bei  dem  Erstarrungserlebnis.  Dieser 
Zustand  beruht  in  dem  Mangel  der  devotio,  dem  Mangel 
des  mit  den  religiösen  Handlungen  sonst  mehr  oder  minder 
verbundenen  und  dieselben  erleichternden  Lustgefühles.  Statt 
desselben  eine  hochgradige  Unlust.  Ihre  Ursache  ist  nach 
Bernhard  der  Entzug  der  Gnade;  die  Gnade  wird  entzogen, 
um  den  Hochmut  zu  strafen  oder  die  Demut  zu  schützen. 
Der  äff  ektive  Charakter  ist  bei  diesem  Erlebnis  am  stärksten. 
Aber  auch  hier,  bei  der  Überführung  des  Teporzustandes  in 
den  Zustand  der  Devotio,  fehlt  es  nicht  an  intellektiven 
Zügen.  Die  Demut,  welche  die  Rettung  bringt,  ist  in 
Wurzel  und  Wesen  Erkenntnis,  Selbsterkenntnis,  Erfassung 
des  Abstandes  zwischen  Gott  und  Mensch.  Auch  jene  Hilfe, 
welche  im  persönlichen  Leben  Bernhards  soviel  zur  Um- 
stimmung  beitrug,  der  Anblick  eines  heiligmäßigen  Men- 
schen, die  Erinnerung  an  ihn,  ist  intellektiver  Natur.  Ja 
schon  in  der  Erstarrung  selber  beruht  eine  starke  Ver- 
schlimmerung des  Gemütszustandes  in  der  Beobachtung 
des  Nebenmenschen  und  dem  Vergleich  mit  ihm.284) 


282)  Siehe    oben    S.    32  f. 

283)  Siehe   oben   S.    30  f. ;    Ep.    107,9. 

284)  Siehe   oben   S.   35. 
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Ein  Blick  auf  jene  Erlebnisgruppe,  deren  Inhalt  wir 
als  ein  Innewerden  Gottes  bezeichneten,  belehrt  uns,  daß 
bei  ihr  der  seelische  Vorgang  des  Erlebnisaktes  von  der 
Erfassung  eines  Seins  ausgeht,  das  der  Seele  von  außen 
her,  als  etwas  vom  Wesen  der  Seele  verschiedenes,  gegen- 
übertritt. Dieses  Sein  ist  hier  Gott  selber.  Bernhard  be- 
zeichnet als  den  Inhalt  dieser  "Erlebnisse  die  Praesentia  Dei, 
im  Gegensatz  zu  der  bloßen  Gnade  Gottes,  wie  sie  sich 
auf  der  zweiten  Stufe  der  religiösen  Entwicklung,  zu  der 
Verzeihung  Gottes,  wie  sie  sich  auf  der  ersten  zeigt;  wir 
können  auch  sagen,  im  Gegensatz  zu  der  Gratia  Dei,  wie  sie 
sich  als  Indulgentia  im  Bekehrungserlebnis,  als  Devotio  im 
Erstarrungserlebnis  offenbart.285)  Wir  werden  also  Bern- 
hard so  verstehen  müssen:  die  Seele  wird  hier  Gottes  selber 
inne,  nicht  nur  seiner  Gabe  und  seiner  Kraft,  sondern  seines 
Wesens  und  seiner  Person,  nicht  nur  durch  einen  Schluß 
von  der  Wirkung  auf  die  Ursache,  sondern  auch  durch  eine 
unmittelbare  Erfassung  der  Ursache  selbst.  Die  von  Bern- 
hard angeführten  geschichtlichen  Beispiele  für  die  Gegen- 
standserlebnisse zeigen  eine  zweifache  Praesentia  Dei:  die 
Beispiele  des  Philippus  Thomas 286)  und  der  ersten  Jünger 
beim  Verlassen  der  Netze287)  weisen  auf  die  sichtbare 
Gegenwart  Jesu  hin;  die  Beispiele  des  Isaias,  Moses, 
Paulus288)  auf  eine  bestimmte  Art  der  unsichtbaren  Gegen- 
wart Gottes.  Das  Innewerden  Gottes  ist  darnach  ver- 
schieden; bei  den  Beispielen  der  ersten  Gruppe  vollzieht 
es  sich  auf  Grund  der  Sinnestätigkeit;  bei  den  Beispielen 
der  zweiten  Gruppe  unter  Ausschluß  der  Sinnestätigkeit. 
Bei  jeder  Art  des  Innewerdens  aber  findet  sich  derselbe 
Zug:  das  Innewerden  beginnt  mit  der  Erfassung  eines 
Gegenstandes  oder  eines  Sachverhaltes;  bei  der  einen  mit 
dem  auf  die  Wahrnehmung  der  äußeren  Erscheinung  Jesu 
gegründeten  Urteil,  bei  der  anderen  mit  der  Erfassung  eines 
Sachverhaltes   im   göttlichen   Wesen.     Bei   dem   Innewerden 


2s5)  I.e.  es.  4,1. 

2«6)  Ibid.  32,8. 

w)  Ibid.   20,6. 

288)  Ibid.  33,6. 
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Gottes  als  des  Weltenlenkers  und  des  Menschenrichters 
springt  diese  Entwicklung  sofort  in  die  Augen,  hier  die  Er- 
fassung der  Gerechtigkeit,  dort  die  Erfassung  der  Weisheit; 
ja  der  Heilige  schließt  beide  zu  einem  Erlebniskomplex 
zusammen  und  weist  darin  dem  ersteren  Erlebnis  die  in- 
tellektive  Vorbereitung  auf  das  zweite  zu.289)  Bei  den 
Sponsuserlebnissen  „wird  die  Barmherzigkeit  Gottes  er- 
kannt",290) beim  Sponsuserlebnis  im  engsten  Sinne  urteilt 
die  Braut:  Wie  schön  ist  Gott  in  seiner  Barmherzigkeit!291) 
Selbst  wenn  das  Erlebnis,  worauf  im  nächsten  Abschnitt 
eingegangen  wird,  einen  Verlauf  nimmt,  wie  er  nur  mit 
Hilfe  einer  dem  gewöhnlichen  Christenleben  fremden  Kraft 
möglich  ist,  bleibt  das  Erlebnis  an  die  Erkenntnis  gebunden. 
Bernhard  unterscheidet  scharf  eine  dreifache  Gottes- 
erkenntnis; die  gewöhnliche,  die  von  den  sichtbaren  Dingen 
auf  Gott  schließt;  eine  zweite,  in  der  sich  Gott  auf  eine 
außergewöhnliche  Art,  aber  immer  noch  durch  äußere 
Bilder  und  Laute,  der  Seele  zur  Erfahrung  darbietet;  eine 
dritte,  bei  welcher  Erkenntnisobjekt  und  Erkenntnismittel 
zusammenfallen,  Gott  läßt  sich  da  erkennen  durch  sich 
selber;  aber  auch  diese  Art  ist  ein  „videre"  und  ein  „in- 
spicere".292)  Eine  mannigfache  Ergänzung  dieser  Stelle  gibt 
Bernhard  in  dem  Gebrauch  von  Bildern  und  Bezeichnungen 
bei  der  Darstellung  dieses  höchsten  Erlebens,  die  alle 
intellektiven  Charakter  haben.  Das  ,,osculum  oris"  ist  ihm 
nicht  bloß  'die  „gratiosa  praesentia  Dei",  es  ist  ihm  auch 
„ein  wunderbarer  Strom  von  Erkenntnissen";293)  mitten  in 
den  Umarmungen  des  Bräutigams  „erforscht  die  Seele  die 
Geheimnisse  der  Wahrheit";294)  mit  „der  plötzlichen,  außer- 
gewöhnlichen Weitung  des  Geistes"  verbindet  sich  „der 
Einfall  eines  Lichtes,  das  den  Intellekt  erleuchtet"  und  ihm 


289)   Ibid.    23,14.        *»°)   Ibid.    23,15. 

291)  Ibid.  45,10.  Der  Anblick  der  Schönheit  des  Bräutigams 
ist  die  Ursache  des  namenlosen  Glückes  der  Braut.  Das  Lustgefühl 
erscheint  also  veranlaßt  und  begründet  in  einer  Erkenntnisfunktion  ; 
denn  „aspectus"  und  „affarus"  sind  bloß  Bilder  für  eine  Gegen- 
stands-   und    Sachverhaltserfassung. 

292)  I.e.  es.   31,3.4.       293)   Ibid.   2.2. 
294)   De  grad.   hum.    7,21. 
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das  Verständnis  der  Schrift  und  die  Kenntnis  von  Geheim- 
nissen vermittelt;295)  das  höchste  Erleben  ist  eine  „Ein- 
gießung von  Freuden,  eine  Offenbarung  von  Geheimnissen, 
eine  gewisse  wunderbare  und  gewissermaßen  ununterscheid- 
bare  Vermischung  himmlischen  Lichtes  mit  dem  erleuchteten 
Geist";296)  das  „excedere"  ist  nicht  bloß  ein  excedere  „in 
suavitate",  sondern  auch  ein  excedere  ,,in  lumine  Dei";297) 
das  „adhaerere  Deo"  ist  ein  „videre  Deum";298)  kurz,  wir 
werden  kaum  eine  für  den  Erlebnisvorgang  belangreiche 
Stelle  finden,  in  der  nicht  auch  das  intellektive  Element 
betont  wird.  Das  ist  nicht  zu  wundern;  denn  ist  die  Mystik 
Bernhards  noch  so  affektiv  gerichtet,  immer  wieder  bricht 
die  Einsicht  durch:  Im  Anfang  ist  die  Erkenntnis.  Die 
Willenswandlung  erscheint  —  auch  ohne  das  Zwischenglied 
des  Gefühls  —  an  die  Revelatio  und  Speculatio  gebunden,299) 
das  Erwachsen  und  Wachsen  des  Gefühls  an  die  Cognitio.300) 
Scheint  auch  der  Komplex  von  Seelenvorgängen,  als1  welcher 
sich  das  mystische  Erlebnis  darstellt,  noch  mehr  als  die 
gewöhnliche  religiöse  Erfahrung  unzerlegbar  und  ununter- 
scheidbar,301)  es  ist  bloß  eine  psychologische  Unzerleg- 
barkeit und  UnUnterscheidbarkeit,  die  nicht  hindert,  die 
elementaren  Funktionen  zu  finden,  welche  zu  dem  scheinbar 
einheitlichen  Akt  sich  verbinden.  Der  nämliche  hl.  Bern- 
hard, der  das  Geheimnisvolle,  Einzigartige  und  Unteilbare 
der  höchsten  Gotteinigung  einschärft,  sagt  einmal  ohne  Ein- 
schränkung —  und  ich  sehe  darin  Schlüssel  und  Weg  zum 
Verständnis  eines  jeden  Erlebnisses  — :  ,,Nec  enim  potesr 
aut  amare,  quem  nescias,  aut  habere,  quem  non  amaveris/30-) 
Damit  ist  der  seelische  Verlauf  des  Erlebnisses  bezeichnet: 
scire-amare-habere;  „soloque  in  intuitu  et  affectu  res 
erit."  393) 


295)   I.e.  es.   57,8.      2!,6)   Ibid.   2,2.      ^>)   Ibid.   13,7. 

298)   Ibid.   7,7.      »»)   ibid.  69,7. 

800)  Ibid.  70,3:  non  pötuit  ante  diligi,  quam  cognosci.  De 
dilig.  Deo  5,14:  Id  itaque  mirum  non  est,  si  quem  minus  agnosrit, 
minus  et  diligit. 

301)  Ibid.  57,5.      ™2)   Ibid.  37,1. 

303)  Ibid.  72,2;  vgl.  dazu  Aug.,  De  Gen.  ad  Litt.,  1.  XII,  26,54: 
Una  ibi  et  tota  virtus  est  amare  quod  videas,  et  summa  felicitas 
habere   quod   amas    (MPL.    34,476). 
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b)  Die  Bedeutung  des  i  n  t  e  1  1  e  k  t  i  ve  n  Ele- 
mentes für  die  Bernhardinische  Kontempla- 
tion. Bei  der  Erforschung  des  intellektiven  Elementes  im 
Erlebnisakt  wurden  wir  bereits  auf  einen  Unterschied  im 
Erlebnisverlauf  aufmerksam:  der  Verlauf  vollzieht  sich  ent- 
weder durch  die  Seelenkräfte,  erleuchtet  und  gestärkt 
durch  die  für  den  Status  viatoris  vorgesehene  Gnade,  oder 
er  wird  bestimmt  durch  ein  dem  irdischen  Seelenleben 
fremdes  Element.  Die  letztere  Erlebnisart  bezeichneten  wir 
bisher  öfters  als  „rein-mystisch";  Inhalt  und  Verlaufsart 
würden  wohl  am  besten  mit  der  Bezeichnung  „himmlische 
Gotteinigung"  getroffen.  Die  Behandlung  an  dieser  Stelle 
ist  darin  begründet,  daß  der  Unterschied  der  beiden  Er- 
lebnisarten auf  dem  Gebiet  der   Erkenntnis  liegt. 

Bevor  wir  jedoch  zur  Beschreibung  des  rein-mystischen 
Erlebnisses  übergehen,  sei  hervorgehoben,  daß  der  Begriff 
contemplatio  bei  Bernhard  nicht  immer  eindeutig  und  in 
gleicher  Weise  bestimmt  ist.  Man  vergleiche  die  52.  und 
die  18.  Predigt  über  das  Hohelied!  Dort  ist  contemplatio 
im  engsten  Sinne,  im  Sinne  des  rein-mystischen  Erlebnisses 
gebraucht;304)  hier  glaube  ich  contemplatio  in  dem  Sinne 
der  erworbenen  Beschauung  auffassen  zu  müssen.305)  Hier 
wird  nämlich  die  religiöse  Entwicklung  der  Seele  nach  ihrer 
Bekehrung  gezeichnet:  das  reuige  Aufgeben  der  bösen  Ge- 
wohnheit (compunetio),  die  freudige  Hoffnung  auf  Gottes 
Huld,  die  aus  der  Erkenntnis  der  Gewalt  und  des  Sieges 
über  die  Sünde  entspringt  (devotio),  die  Büß  werke  (eibus), 
das  Gebet  (potus),  die  Beschauung  (contemplatio)  und  die 
Liebestätigkeit    (plenitudo    dilectionis).306)     Daß    hier    mit 


30±)  Ibid.  52,5. 

305)  Damit  soll  jedoch  nicht  die  vollständige  Identität  der 
Bernhardinischen  Contemplatio  im  engeren  Sinn  mit  der  „einge- 
gossenen  Beschallung"   behauptet   werden. 

306)  I.e.  es.  18,5  f.:  Dormiens  in  contemplatione  Deum  som- 
niat ;  per  speculum  si  quidem  et  in  aenigmate,  non  autem  facie  ad 
faciem  interim  intuetur.  Tarnen  sie  non  tarn  speetati,  quam  con- 
jeetati,  idque  raptim,  et  quasi  sub  quodam  coruscamine  scintillulaa 
transeuntis,  tenuiter  vix  attacti  inardescit  amore  . .  .(6).  Auch  ibid. 
54,8  scheint  die  erworbene  Beschauung  gemeint  zu  sein,  wenn  es 
heißt,   in    contemplatione    frequenter   excedere. 
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contemplatio  die  erworbene  Beschauung  gemeint  ist, 
schließe  ich  aus  zwei  Umständen:  erstens  daraus,  daß  in 
der  gezeichneten  Entwicklung  bei  dem  Aufstieg  vom  Gebet 
zur  Beschauung  nicht  von  der  außerordentlichen  Gnaden- 
einwirkung Gottes,  nicht  von  dem  excessus  mentis,  den  Bei- 
spielen des  Jakob,  Moses  und  Paulus  und  so  manchen 
Kennzeichen  die  Rede  ist,  womit  Bernhard  anderwärts  das 
„rein-mystische"  Erlebnis  zu  beschreiben  sucht;306)  zweitens 
sagt  Bernhard  hier  ausdrücklich,  daß  der  Beschauende  Gott 
nicht  „facle  ad  faciem"  schaut,  obwohl  er  auch  ein  „facie 
ad  faciem"-Schauen  auf  Erden  kennt.307)  Die  hier  vor- 
kommenden Ausdrücke  „dormire"  „somniare",  „raptim", 
,,sub  quodam  coruscamine  scintillulae",  „tenuiter  attin- 
gere"  lassen  sich  schon  ohne  Zwang  auf  die  erworbene 
Beschauung  anwenden;  hervorgehoben  sei  die  Unklarheit 
und  Unsicherheit  dieser  Beschauung,  wie  sie  in  der  Gegen- 
überstellung von  „spectare"  und  „conjectare"  zutage  tritt. 
Sollte  ich  eine  Parallele  bei  Augustinus  suchen,  so  würde 
ich  für  die  in  der  18.  Predigt  erwähnte  Contemplatio  auf 
Conf,  7,17  oder  10,40,  für  die  Beschauung  Bernhards  im 
engeren    Sinn   auf  Conf.    9,10   hinweisen. 

Wenden  wir  uns  zu  dieser  Contemplatio  im  eigent- 
lichen Sinn,  so  ist  der  Hauptbegriff  in  den  Ausführungen 
Bernhards  darüber  der  Begriff  „excedere".308)  An  der 
Stelle,  an  der  er  jeder  der  drei  Stufen  des  geistlichen 
Lebens  ihre  Eigenart  und  der  dritten  die  Kontemplation 
zuweist,  bestimmt  er  das  Wesen  der  Beschauung  als  ein 
„excedendo  quiescere",  und  wenn  er  die  Kontemplation  in 
Gegensatz  zu  der  „consideratio  aestimativa"  setzt,  be- 
zeichnet er  als  Wesensunterschied  das  „evadere"  des  Geistes 
bei   der    Beschauung;309)    daher  auch  die  Wendungen   ,,per 


307)  Ibid.  33,6:  Iacob  adhuc  in  corpore  manens  vidit  Dominum 
facie  ad   faciem. 

308)  Excedere  findet  sich  bei  Bernhard  auch  in  dem  Sinn  einer 
übergroßen  Sehnsucht  nach  Gott  (I.e.  es.  38,3)  und  der  Gewinnuno 
einer  Entfernung  von  uns  selber  zum  Zweck  der  Selbstbeobachtung 
und  Selbstbeurteilung  (De  grad.  hum.  5,16.17;  vgl.  „statuere  sc 
ante  se",  ibid.  5,18). 

Mo)   De   consid.    I.  V,    2,4. 
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mentis  excessum  content  plari",310)  „excessus  contempla- 
tionis".811)  Auch  ohne  Verbindung  mit  contemplatio  tritt 
excedere  auf,  z.  B.  in  „mente  excedere",312)  „in  spiritu 
excedere",313)  ,,per  excessum  rapi".''11)  Gleichbedeutend 
mit  excessus  ist  der  Begriff  „eestasis";  denn  in  der  52. 
Predigt  über  das  Hohelied  werden  die  seelischen  Vor- 
gänge, welche  an  der  nämlichen  Stelle  mit  „secedere"  und 
„excedere  animae"  bezeichnet  werden,  „eestasis"  ge- 
nannt.315) 

Die  Vorstellung,  welche  dem  Worte  excedere  zugrunde 
liegt,  wird  deutlicher  durch  die  Ausdrücke  „excedi  et 
secedi  a  corporis  sensibus,,  ut  se  se  non  sentiat",316)  „quo- 
dammodo  se  sibi  furari",317)  „rapi  atque  elabi  a  seipso",318) 
„se  enim  quodammodo  perdere,  tamquam  qui  non  sis",319) 
„omnino  non  sentire  seipsum",320)  „a  seipso  exinaniri  et  pene 
annullari",321)  „mens  sibi  subtrahitur",322)  „avolare  con- 
templando",323)  Darnach  ist  die  Grundvorstellung  dieses 
Erlebens  ein  Hinausgehen  aus  sich,  ein  Außersichsein.  Ent- 
sprechena  bezeichnet  Bernhard  das  Ende  des  Erlebnisses 
als  eine  Rückkehr  zu  sich  selber,  als  „redire  in  se",324) 
„reeidere  in  sua",325)   „redire  ad  nos".326) 

Noch  deutlicher  wird  die  Vorstellung  dadurch,  daß 
sie  auch  nach  der  positiven  Seite  hin  bestimmt  wird  und 
das  Ziel  des  Excessus  angegeben  wird.  Es  geschieht  mit 
den  Ausdrücken:  „excedere  Deo",327)  „transcendere  seip- 
sum",328) „excessus  purae  mentis  in  Deum",329)  „pergere 
in  Deum";330)  besonders  kommen  hierfür  jene  Stellen  in 
Betracht,  an  denen  Bernhard  die*  Kontemplation  dadurch 
entstehen  läßt,  daß  der  Sohn  Gottes  zur  menschlichen  Natur 
niedersteigt,   um    dieselbe   zu   sich   emporzuheben.331)    Zum 


310)   I.e.  es.    33,6.    311)  De  grad.  hum.  6,19.  312)   I.e.  es.    49,4. 
313)   Ibid.   52,6.     31i)   Ibid.   62,4. 

315)  Ibid.    52,4;     De    consid.    1.  V,    14,32    hat     auch     „Stupor" 
diesen  Sinn.      -^)  I.  c.  c.  s.    85,13.     31T)   Ibid.       31S)   Ibid. 

319)  De  dilig.    Deo    10,27.    32°)   Ibid.   »)   De  dilig.    Deo    10,27. 

•>-2)   I.e.  c.s.    51,2.       S23)  De   consid.   1.  V,    2,3. 

324)  De  dilig.  Deo  10,27.      -'">)   Ibid.      326)   Lccs.    23,16. 

327)   Ibid.    62,3.     828)   ibid.   52,5.       ***)   Ibid.   31,6. 

33°)   De  dilig.   Deo   10,28.      ;i;1)   De   div.   s.    87,3. 
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Merkmal  des  Aussichherausgehens  tritt  das  Merkmal  des 
Übersichhinausgehens,  das  Hingehen  zu  Gott  und  Eingehen 
in  Gott. 

Bernhard  gibt  uns  aber  mehr  als  das  Bild;  er  sagt  uns 
auch,  welche  seelischen  Vorgänge  dem  Bild  zugrunde  liegen, 
was  die  Seele  an  sich  verläßt,  was  verloren  und  vernichtet 
wird.  Im  Excessus  mentis  verläßt  die  Seele  die  gewöhnliche 
Erkenntnisweise.332)  Schon  oben  wurde  auf  die  dreifache 
Art  der  Gotteserkenntnis  hingewiesen,  die  Erkenntnis 
mittels  des  schlußfolgernden  Denkens,  die  Erkenntnis 
mittels  Bilder  und  Laute,  welche  von  Gott  auf  außerge- 
wöhnliche Art  an  die  Seele  herangebracht  werden,  wie  es 
nach  Bernhard  bei  den  Vätern  geschah,  und  die  Erkenntnis, 
bei  welcher  sich  Gott  durch  sich  selbst  schauen  läßt;  sie 
ist  ein  „Herabfallen  Gottes  von  oben  in  das  Herzens- 
innere", ein  „habere  Deum  praesto",  „non  figuratum,  sed 
infusum,  non  apparentem,  sed  afficientem".333)  Die  Seele 
kann  nun  soweit  über  ihre  gewöhnliche  Weise  des  Er- 
kenn ens  hinausgehen,  daß  sie  nicht  mehr  die  Sinne  zu 
Hilfe  nimmt  und  auf  Sinnesreize  nicht  mehr  mit  bewußten 
Empfindungen  antwortet.  Diese  Auffassung  lese  ich  aus 
den  Worten:  „nee  vita  sentitur",  „excedente  quippe  anima, 
etsi  non  vita,  certe  vitae  sensu",334)  besonders  wenn  ich 
damit  die  Schilderung  der  Martyrerekstase  zusammen- 
halte335) und  daraus  Wendungen  herbeiziehe  wie  „exsul  a 
corpore  dolores  non  sentiat  corporis"  und  „submittitur  enim 
sensus,  non  amittitur"  oder  die  an  anderen  Stellen  ge- 
brauchten Ausdrücke  „sensus  non  sopiat  sed  abducat",336) 
„avolare  contemplando  spreto  ipso  usu  rerum  et  sen- 
suum",3:;7)  „sibi  subtrahi",338)  ,,suspensus".a:,!l)  Die  Seele 
kann  aber  über  die  bisherige  Weise  ihres  Erkennens  noch 
weiter  und  soweit  hinausgehen,  daß  nicht  bloß  die  Sinnes- 
tätigkeit   ausgeschaltet    ist    sondern    auch    der    ganze    mit 


332)  I.  c.  c.  s.    52,4:   si   tarnen    eousque   mente   secedat  et  avolet, 
ut  et  hunc  communem  transcendal  usum  et  consuetudinem  cogitandi. 

333)  Ibid.   31,6.       334)   ibid.   52,4.       ™)   Ibid.    61,8. 

336)   ibid.   52,3.       ™)  De   consid.   1.  V,  2,3.       »•)   I.e. es.   51,2. 
339)  De  consid.   1.  V,  14,32. 
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Hilfe  der  Sinnestätigkeit  erworbene  Vorstellungsschatz  und 
seine  Verarbeitung  durch  die  Phantasie.340)  Wird  die  Seele 
auf  diese  Weise  Gottes  inne,  so  ist  das  der  Vorgang,  der 
allein  oder  wenigstens  im  eigentlichen  Sinne  Kontemplation 
ist.841)  Die  erste  Stufe  des  Excessus  mentis  nennt  Bern- 
hard „mors  hominum",die  zweite  „mors  angelorum";  Unter- 
scheidung und  Bezeichnung  werden  damit  begründet,  daß 
der  erste  Excessus  —  gemäß  der  ethischen  Bewertung  durch 
Bernhard  —  die  Seele  von  den  Versuchungen  befreit  und 
damit  in  Beziehung  zur  menschlichen  Tugend  tritt,  während 
der  zweite  Excessus,  das  Beschauen  ohne  Zuhilfenahme 
von  Sinnesbildern,  ein  Merkmal  des  reinen  Engelzustandes 
ist.342)  Die  Verschiedenheit  der  beiden  Excessus  ist  bloß 
ein  Gradunterschied;  denn  beiden  liegt  das  nämliche  Prinzip 
zugrunde,  die  besondere,  für  den  Status  viatoris  außer- 
ordentliche Gnadenhilfe  Gottes,  und  beide  sind  im  Wesen 
der  gleiche  Vorgang,  ein  excedere  und  ein  transscendere 
seipsum;  hier  geht  man  nur  weiter,  dort  weniger  weit.343) 

Die  Lichtquelle  für  die  in  dem  Excessus  mentis  sich 
bietende  Erkenntnis  ist  so  stark  und  so  fremdartig,  daß 
für  das  geblendete  Auge  gleichsam  eine  Abdämpfung  not- 
wendig sein  kann.  Diese  Abdämpfung  geschieht  durch  di^ 
Engel  und  zwar  durch  die  Heranführung  der  aus  der 
Sinnestätigkeit  gewonnenen  Vorstellungen.  Damit  soll  zu- 
gleich ein  zweiter  Zweck  erreicht  werden.  Die  im  Excessus 
mentis  gewonnene  Erkenntnis  wäre,  wie  sie  nicht  auf  Erden- 


340)  I.  c.  c.  s.  52,5:  . . .  ut  praesentium  memoria  excedens,  rerum 
se  inferiorum  corpore'arumque  non  modo  cupiditaribus,  sed  et 
similitudinibus  exuat ;  dazu  ibid.   41,3.4. 

341 )  Ibid. :  . . .  talis,  ut  opinor,  excessus  aut  tantum  aut  maxime 
contemplatio  dicitur. 

342)  Ibid:  Rerum  et  enim  cupiditatibus  vivendo  non  teneri, 
humanae  virtutis  est ;  corporum  vero  similitudinibus  speculando  non 
involvi,  angelicae   puritatis  est ;  vgl.   De  div.  s.  9,1. 

343)  I.  c.  c.  s.  52,5:  Utrumque  tarnen  divini  muneris  est,  utrumque 
excedere,  utrumque  teipsum  transcendere  est,  sed  longe  unum,  al- 
terum  non  longe.  Für  die  Anschauungen  der  Väter  in  dieser  Frage 
vgl.  Schneider  A.,  Die  Erkenntnislehre  bei  Beginn  der  Scholastik, 
Phil.   Jahrbuch  der   Görresgesellschaft   1921,   224—264  u.   339—369.. 
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weise  gewonnen  ist,  den  Erdenkindern  auch  nicht  mitteil- 
bar. Um  sie  für  die  Unterweisung  geeignet  und  fruchtbar 
zu  machen,  fassen  sie  die  Engel  in  die  den  Menschen  zu- 
gängliche Form.344)  Daß  diese  Aufgabe  von  den  guten 
Engeln  gelöst  wird,  folgert  Bernhard  aus  dem  gedanklichen 
Einfluß,  welchen  die  bösen  Geister  nach  der  entgegen- 
gesetzten   Richtung   ausüben.345) 

Im  Excessus  mentis  wird  die  Seele  also  Gottes  inne 
auf  eine  von  unserem  Erkenntnisprozeß  wesensverschiedene 
Weise.  Besteht  zwischen  den  beiden  Stufen  des  Excessus 
bloß  ein  Gradunterschied,  so  besteht  zwischen  der  Kon- 
templation und  den  anderen  religiösen  Erlebnissen  ein  Art- 
unterschied. Der  Unterschied  liegt  auf  dem  Erkenntnis- 
gebiet, in  dem  Ausfall  der  für  unser  irdisches  Erkenntnis- 
leben notwendigen,  von  den  Sinnen  herkommenden  oder 
mit  den  Sinnen  geleisteten  Hilfen.  Wiederholt  kommt  der 
Heilige  auf  diese  Veränderung  im  Vorstellungsleben  zurück. 
Im  Sponsuserlebnis  fehlen  „der  hungernde  Sinn,  die  beun- 
ruhigende Sorge,  die  nagende  Schuld  und  besonders  die 
einstürmenden  Phantasiebilder  der  körperlichen  Dinge,  die 
noch  viel  schwerer  zu  entfernen  sind";346)  eindeutiger 
noch:  er  will  nicht  Erscheinungen  und  Träume,  nicht  Bilder 
und  Gleichnisse,  auch  Engelsgestalt  genügt  ihm  nicht;347) 
er  sehnt  sich  nach  dem  Facie-ad-faciem-Schauen  Jakobs, 
nach  der  Art  der  Gottschauung,  wie  sie  Moses  zuteil  ward, 
bloß  Moses  und  Gott  bekannt,  so  ganz  anders  wie  die  der 
übrigen  Propheten,  die  „per  figuras  et  aenigmata  seu  per 
somnia"  Gott  schauten,  nach  den  „unverhüllten  Herzens- 
augen", womit   Isaias   den    Herrn  sah,  oder  nach  der  Art, 


344)  I.  c.  c.  s.  41 ,3 :  Cum  autem  divinius  aliquid  raptim  et  veluti 
in  velocitate  corusci  luminis  interluxerit  menti  spiritu  excedenti,  sive 
ad  temperamentum  nimii  splendoris,  sive  ad  doctrinae  usum :  con- 
tinuo  (nescio  unde)  adsunt  imaginatoriae  quaedam  rerum  inferiorum 
similitudines,  infusio  divinitus  sensis  convenienter  accomodatae,  qui- 
bus  quodam  modo  adumbratus  purissimus  ille  ac  splendidissimus  veri- 
tatis  radius  et  ipse  animae  tolerabilior  fiat,  et  quibus  communicare 
illum  voluerit,  capabilior. 

345 )  Ibid.   41,3;  dazu  ibid.   31,5. 

346)  Ibid.  23,16.       347)   ibid.   2,2. 
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wie  Paulus  bei  seiner  Entrückung  in  das  Paradies  Gott 
schaute  und  seine  unaussprechbaren  Worte  vernahm;348) 
nach  dem  „palam",  nach  dem  ,,os  ad  os"  ruft  er;349)  über- 
all sucht  er  diese  Art  des  Erlebens  von  allen  zufälligen 
Erscheinungsformen  loszulösen  und  als  ein  frei  von  den 
Gesetzen  des  irdischen  Erkennens  im  tiefsten  Seelengrund 
sich  geheimnisvoll  vollziehendes  Innewerden  Gottes  zu  be- 
stimmen. Es  sei  auf  die  31.  Predigt  über  das  Hohelied  hin- 
gewiesen, wo  er  mühsam  nach  Worten  sucht,  um  jede  Vor- 
stellungsvermittlung beim  Sponsuserlebnis  auszuschließen 
und  schließlich  das  Erlebnis  als  ein  Herabfallen  Gottes 
in  die  Seele  bezeichnet.350)  Dem  Heiligen  selbst  kam  die 
Artverschiedenheit  zwischen  dem  gewöhnlichen  religiösen 
Erlebnis  und  der  Kontemplation  in  seinem  Sinne  am  deut- 
lichsten zum  Bewußtsein,  als  er  sich  in  rückschauender 
Selbstbeobachtung  über  die  Art  Rechenschaft  geben  wollte, 
wie  er  der  Ankunft  des  himmlischen  Bräutigams  in  der 
Seele  inne  wurde.  Daß  der  Heilige  hier  von  der  höchsten 
Art  des  Erlebens,  seiner  Kontemplation,  spricht,  schließe 
ich  aus  den  die  Anzahl  der  Erlebnisse  immerhin  ein- 
schränkenden Bestimmungen  „pluries"  und  „aliquoties",351) 
mehr  noch  aus  der  Einleitung  zur  Schilderung  des  Erleb- 
nisses, in  welcher  er  nach  dem  Vorgang  des  Völkerapostels 
um  Entschuldigung  für  seine  „Torheit"  bittet  und  damit 
sowohl  sachlich  wie  durch  die  Anlehnung  an  den  hl.  Paulus 
auf  das  Außerordentliche  des  nun  folgenden  Erlebnisses 
hinweist.352)  Mit  aller  Anstrengung  kann  Bernhard  sich 
darüber  nicht  klar  werden,  wie,  wodurch  und  woher  Gott 
in  die  Seele  kommt  und  wie,  wodurch  und  wohin  er  am 
Ende  des  Erlebnisses  geht.  Soviel  ist  ihm  gewiß:  durch 
die  Sinne  kann  er  nicht  eintreten  und  aus  dem  Seeleninnern 
heraus  kann  er  ebensowenig  kommen  —  oben,  unten,  nir- 
gends sieht  er  einen  Eingang  oder  Ausgang;  er  kann  nur 
sagen:  „in  ihm  leben  wir,  bewegen  wir  uns  und  sind  wir" 


348)  Ibid.  33,6.    349)  ibid.  32,9. 

350)  Ibid.  31,6;  vgl.  ibid.  1,11;  74,6. 

351)  Ibid.  74,5.6.   352)  ibid. 
353)  Ibid. 
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(Apg.  17,28)  und:  „Glückselig  der  Mensch,  in  dem  Gott 
ist,  der  Gott  lebt  und  durch  ihn  bewegt  wird."353)  Und 
um  ja  nicht  mißverstanden  zu  werden,  schließt  er  für  den 
Eintritt  Gottes  in  die  Seele  jede  Gesichts-,  Gehör-  und 
Bewegungsvorstellung  aus  und  nimmt  seine  Zuflucht  wieder 
zu  dem  Bilde  von  dem  Herabfallen  Gottes  in  das  Seelen- 
innere.354) 

Den  tiefsten  Grund  dafür,  daß  wir  die  Ausführungen 
Bernhards  über  den  Excessus  mentis  und  den  Begriff  der 
Kontemplation  im  Sinne  einer  Artverschiedenheit  von  den 
übrigen  Erlebnissen  betrachten  müssen,  sehe  ich  in  der 
Auffassung  Bernhards,  wonach  die  Kontemplation  ein  Vor- 
erleben der  Visio  beatifica  ist.355)  Die  Visio  beatifica  ist 
eben  von  unserer  irdischen  Erkenntnis  weise  artverschieden. 
Ihre  beiden  Wesensmerkmale  sind  die  Ausschaltung  der 
Schöpfung  als  eines  Erkenntnismittels  und  die  Vollkommen- 
heit, d.  i.  die  Klarheit  und  Deutlichkeit  der  Gotteserkenntnis. 
[>as  letztere  Merkmal  fehlt  der  Bernhardinischen  Kon- 
templation insoweit,  als  ihr  nicht  die  volle  Klarheit  und 
Deutlichkeit  der  himmlischen  Gottschauung  gegönnt  ist; 
grundgelegt  ist  es  insofern,  als  die  irdische  Gottschauung 
im  Sinne  Bernhards  die  Bürgschaft,  die  Gewißheit  und 
der  keimhafte  Anfang  einer  Erfassung  Gottes  ist,  die  von 
Klarheit  zu  Klarheit  weiterschreitet  und  auch  jetzt  schon 
einen  Zuwachs  von  Licht  und  Erleuchtung  in  sich  birgt,  der 
eine  ganz  außerordentlich  starke  Steigerung  des  Gefühls- 
und  Willenslebens   bedingt.    Im   Gegensatz   hierzu   ist  das 


354)  Ibid.  74.6.  Diese  Erlebnisse  hat  wohl  der  Biograph  im 
Auge,  wenn  er  von  dem  Heiligen  schreibt:  „Saepissime  vero  contigit, 
ut  inter  orandum  indubitanter  Dei  servus  agnoseeret  virtutem  adesse 
divinam.  Cuius  tarnen  modum  cognitionis  nullis  se  posse  verbis 
exprimere  fatebatur."  Vita  I,  I.  IV,  8,47.  Bei  dem  öfter  versicherten 
Bemühen  Bernhards,  seine  Erlebnisse  in  den  Dienst  des  Seelenheiles 
zu  stellen  und  seinen  Zuhörern  faßbar  zu  machen,  können  wir  nicht 
annehmen,  daß  er  jede  Erläuterung  und  Analyse  des  Erlebnisses  mit 
dem   Hinweis  auf  den   Erlebnischarakter  leichthin  ablehnte. 

355)  Siehe  oben  S.  61  ;  über  die  gleiche  Anschauung  Gregors 
v.  Nyssa  siehe  Koch  H.,  Das  mystische  Schauen  bei  Gregor  v.  Nyssa, 
Theol.   Quartalschrift   1898,    418. 
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erste  Wesensmerkmal  der  Visio  beatifiea  der  Kontemplation 
Bernhards  auf  ihrer  höchsten  Stufe  ganz  zuzuschreiben.356) 

Mit    diesem    Verhältnis    der    Kontemplation    zur    Visio 
beatifiea   ist   es   wohl   auch   zu    erklären,   daß   wir   bei   dem 
Heiligen  vergebens  nach  einer  positiven  Angabe  oder  auch 
nur  Andeutung  suchen,  wie  denn  eigentlich  die  Erfassung, 
das    Innewerden    Gottes    in    der    Kontemplation    sich    voll- 
zieht.   Der  Charakter  des  Geheimnisses,  der  für  den  psycho- 
logischen  Prozeß   in   der  Visio  beatifiea  des   Jenseits  nach 
der    dogmatischen    Konstitution    ,,Benedictus    Deus"    Bene- 
dikts  XII.    ein   Glaubenssatz   ist,   ist  auch  der   Antizipation 
dieser  visio  auf  Erden  eigen.    Ich  finde  bei  Bernhard  keine 
ausdrückliche   Bestätigung  hierfür,  aber   ich   denke  auf  der 
Linie  seiner   Gedankengänge   zu   bleiben,   wenn   ich   in   der 
Kontemplation   das   Licht  der  Vernunft  und  das   Licht  des 
Glaubens  abgelöst  werden  lasse  durch  das  Licht  der  Glorie, 
zumal   das   Licht,  welches  nach   ihm  in   der  Kontemplation 
einfällt  und  der  die  Seele  blendende  Glanz  sich  leicht  und 
ungezwungen  als  das  Glorienlicht  auffassen  lassen.    Diese 
dem   irdischen    Leben   und   der   bisherigen    Erfahrung  ganz 
fremde  Erkenntnisweise  trägt  in  erster  Linie  zu  dem  schon 
oben  behandelten   Depersonalisationsbewußtsein  und  damit 
zur    Erklärung    der    Begriffe    annullari,    exinaniri    und    se 
perdere  bei.357) 

Aus  dem  Charakter  des  Excessus  mentis  als  einer 
Vorausnahme  der  Visio  beatifiea  entspringen  die  Merkmale 
der  Seltenheit  und  Flüchtigkeit,  der  Plötzlichkeit  und  Ge- 


366)  I.  c.  c.  s.  50,2  unterscheidet  Bernhard  allerdings  eine  dop- 
pelte Caritas,  eine  Caritas  in  actu  und  eine  Caritas  in  affectu  und 
bezeichnet  die  letztere  als  himmlischen  Lohn,  wobei  er  freilich  nicht 
unterläßt,  darauf  hinzuweisen,  daß  sowohl  Anfang  wie  Fortschritt 
dieser  Liebe  in  das  diesseitige  Leben  herüberreichen.  Es  liegt  dem 
Heiligen  aber  fern,  das  Wesensmerkmal  der  himmlischen  Glorie 
und  damit  auch  der  nach  Art  der  himmlischen  sich  schon  auf  Erden 
vollziehenden  Gottschauung  in  den  Affekt  zu  verlegen ;  der  Sinn 
des  „affectus"  erhellt  aus  der  Gegenüberstellung  zu  actus ;  es  ist 
der  ruhende,  belohnende  Genuß  im  Gegensatz  zum  mühevollen  Ver- 
dienen. 

357 )  Siehe  oben   S.   62. 
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waltsamkeit.  Es  wird  kaum  eine  für  den  Kontemplations- 
begriff Bernhards  belangreiche  Stelle  geben,  an  welcher  das 
Merkmal  des  gewaltsamen  Herausreißens  fehlt358)  und 
ebenso  häufig  wird  die  Plötzlichkeit  des  Eintrittes  be- 
tont.359) Der  Gedanke  an  die  Seltenheit  und  Flüchtigkeit 
seiner  Kontemplation  wird  zur  ständigen  Klage  und  immer 
wieder  bricht  es  durch:  „Breve  momentum  et  experimentum 
rarum",360)   „Rara  hora  et  parva  mora"!361) 

Auch  in  seinen  Ausführungen  über  den  Excessus  mentis 
erweist  sich  Bernhard  bis  zu  einem  gewissen  Grad  als 
„Augustinus  redivivus";362)  weniger  durch  Übernahme 
Augustinischer  Wendungen  zur  Erläuterung  des  Excessus 
als  durch  die  Hervorhebung  des  Gradunterschiedes  in  dem- 
selben. Sowohl  nach  der  Verursachung  wie  nach  dem  Grade 
unterscheidet  Augustin  einen  doppelten  Excessus:  nach  der 
Verursachung  einen  Excessus  hervorgerufen  durch  Pavor, 
und  einen  Excessus  hervorgerufen  durch  Revelatio.363)  Die 
Revelatio  wird  negativ  bestimmt  durch  die  Wendung  „alie- 
natio  mentis  a  sensibus  corporis",364)  positiv  durch  den 
Ausdruck  „intentio  ad  superna,  ita  ut  quodammodo  de 
memoria  labantur  inferna".365)  Der  Excessus  kann  nun 
soweit  gehen,  daß  die  Sinnestätigkeit  ausgeschaltet  ist  oder 
aber  auch  soweit,  daß  er  das  Vorstellungsgebiet  über- 
schreitet und  das  Schauen  Gottes  nicht  mehr  ein  Schauen 
per  aenigmata  ist,  sondern  zum  Schauen  per  speciem 
wird.366)  Wie  bei  Bernhard  finden  sich  auch  bei  Augustinus 
die    Betonung     des    göttlichen    Prinzips,367)     die     Hervor- 


358)  Siehe  besonders  De  grad.  hum.  8,22. 

359)  I.e.  es.   23,15;    57,8.      3*>)  Ibid.    85,13.      361)   Ibid.    23,15. 

362)  Die  Bezeichnung  findet  sich  bei  Harnack,  Dogmeng.  S.  322. 

363)  Enarratio  i.  Ps.  67,36  (MPL  36,834);  Enarratio  i.  Ps.  30,1 
(MPL  36,226);  Enarr.  i.  Ps.  115,3  (MPL  37,1492).  Unter  den 
Augustinischen  Excessus  per  pavorem  fällt  die  Martyrerekstase  Bern- 
hards  (I.e.  es.  61,8). 

364)  Enarratio  i.  Ps.  67,36  (a.  a.  O.)  ;  De  videndo  Deo  lib.  sive 
Ep.  147,13:  ab  hujus  vitae  sensibus  quaedam  intentionis  aversio 
(MPL  33,610). 

365)  Enarratio  i.  Ps.    30,2,2,    (MPL   36,230). 

3*6)  De   Gen.   ad.   litt.   I.  XII,  26,53.54.  (MPL    34,476). 
:167)   Ibid. 
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Hebung  des  ethischen  Charakters368)  und  die  Bezeichnung 
des  höchsten  Excessus  als  einer  Antizipation  des  ewigen 
Lebens.369) 

Die  bisher  wiedergegebenen  und  verarbeiteten  Aus- 
führungen Bernhards  über  das  religiöse  Erleben  und  die 
einzelnen  religiösen  Erlebnisse  legen  folgende  Auffassung 
nahe:  das  religiöse  Erlebnis  hat  ein  sachliches  und  ein 
formales  Element.  Das  sachliche  ist  ein  intellektives  und 
ein  emotionales  Element.  Das  intellektive  besteht  in  der  Er- 
fassung eines  religiösen  Sachverhaltes  und  zwar  in  seinem 
Sein  oder  Schein;  das  emotionale  Element  ist  erstens  ein 
Gefühl  und  besteht  dann  in  der  Reaktion  auf  einen  Sach- 
verhalt, sofern  er  in  seinem  Wert  für  das  Ich  erfaßt  wird. 
Es  bewegt  sich  in  den  beiden  Richtungen  von  Lust  und 
Unlust;  damit  soll  jedoch  nicht  behauptet  sein,  daß  diese 
Begriffe,  besonders  wenn  sie  in  dem  landläufigen  Sinn  ge- 
braucht werden,  die  gefühlsmäßigen  Seelenvorgänge  restlos 
einfassen.  Auf  jeden  Fall  muß,  wenn  bei  dieser  Bezeichnung 
geblieben  wird,  für  das  Gefühl  im  religiösen  Erlebnis  eine 
Eigenart  geltend  machen.  Sie  entsteht  erstens  aus  der  durch 
die  Erhabenheit  des  Gegenstandes  bedingten  Verfeinerung 
des  Lust-  und  Unlustgefühles,  zweitens  aus  dem  unendlichen 
Abstand  zwischen  Objekt  und  Subjekt,  Schöpfer  und  Ge- 
schöpf, drittens  aus  jenem  Verhältnis  zwischen  erlebtem 
Gott  und  erlebendem  Menschen,  das  durch  die  Begriffe 
Ursprung  und  Ziel  bestimmt  wird.372)  Das  emotionale  Ele- 
ment ist  zweitens  ein  willensmäßiges  Element.  Seine  Eigen- 
art beruht  darin,  daß  die  Erfassung  des  Objektes  zum 
Zwecke  des  Besitzes  und  der  Gestaltung,  wie  sie  beim 
Willensakt  gegeben  ist,  hier  ganz  eigenartig  bestimmt  ist 
durch  die  Unendlichkeit  und  Absolutheit  des  Objektes  und 


368)  Ibid. 

369)  De  videndo   Deo   lib.   sive   Ep.   147,13   (a.a.O.). 
37°)   Ibid.  85,13.      3-1)   Ibid.    23,15. 

372)  Aus  diesem  Verhältnis  entspringt  auch  die  Anwendung  des 
Begriffes  „quies"  auf  das  religiöse  Erlebnis ;  diese  Ruhe  ist  nicht 
Untätigkeit  der  Geisteskräfte,  sondern  eine  Gemütslage,  wie  sie  sich 
aus  der   Erfassung  des  Zieles  ergibt. 
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durch  die   Besonderheit  des  als  Triebfeder  wirkenden  reli- 
giösen Gefühles. 

Der  formale  Faktor  des  religiösen  Erlebnisses  be- 
steht in  dem  Verbinden  der  sachlichen  Elemente.  Dieses 
Verbinden  verlangt  nicht  nur,  daß  kein  sachliches  Element 
fehlt,  es  verlangt  auch,  daß  alle  Elemente  in  lebendige, 
innere  Wechselwirkung  zueinander  gebracht  werden.  Dabei 
ist  es  immerhin  möglich,  daß  hier  das  eine,  dort  das  andere 
Element  stärker  hervorgehoben  wird  und  damit  das  Er- 
leben eine  persönliche  Eigenart  gewinnt;  immerhin,  weil 
überall,  auch  bei  dem  affektiv  gerichteten  Bernhard,  das 
Verlaufsgesetz  heißt:  scire-amare-habere.  Aus  der  tatsäch- 
lichen Art  der  Verbindung  dieser  Faktoren  scheint  die  Be- 
sonderheit der  religiösen  Erlebnisform  des  hl.  Bernhard  zu 
entstehen,  die  als  Synthese  durch  Auseinanderlegen  der 
einzelnen  Konstitutive  nicht  völlig  zu  verstehen  ist.  Das 
einfühlende  Nacherleben  muß  hier  das   Übrige  tun. 

Zweites   Kapitel. 

Die  Prinzipien  des  Erlebnisaktes. 

1.  Das  göttliche  Prinzip.  Da  es  nicht  unsere 
Aufgabe  ist,  eine  systematische  Untersuchung  des  reli- 
giösen Erlebnisses  zu  geben,  sondern  nur  das  Erlebnisbild 
nach  den  Schriften  des  hl.  Bernhard  gezeichnet  werden 
soll,  so  darf  der  Maßstab  dafür,  welche  Züge  in  diesem 
Bild  behandelt  werden  müssen  und  mit  welcher  Ausführ- 
lichkeit das  geschehen  soll,  nur  in  den  Ausführungen  und 
in  der  Darstellung  des  Heiligen  selbst  gesucht  werden. 
Davon  ausgehend  glaube  ich  von  einer  Erörterung  der 
Notwendigkeit  göttlichen  und  menschlichen  Zusammen- 
wirkens sowie  des  Verhältnisses  von  Gnade  und  Freiheit 
absehen  und  nur  an  jenen  Punkten  ansetzen  zu  müssen,  die 
in  der  Erörterung  des  Heiligen  über  das  religiöse  Erleben 
hervortreten  und  deshalb  auch  unsere  Erörterung  verlangen. 
Das  sind  für  den  ersten  Teil  dieses  Kapitels  die  Zurück- 
führung  der  Kontemplation  im  Sinne  Bernhards  auf  das 
göttliche  Prinzip  und  mit  noch  stärkerer  Betonung  die 
Zurückführung  auf  die   einzelnen   göttlichen    Personen. 
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Die  Kontemplation  im  rein-mystischen  Sinn  ist  ein 
„divinum  munus".873)  Von  der  Kontemplation  im  weiteren 
Sinn  („mors  hominum"),  jenem  Zustand,  in  dem  die  Seek 
nicht  mehr  auf  die  Sinnesreize  antwortet,  sagt  Bernhard 
zwar,  daß  die  Seele  durch  einen  heiligen  und  außerordent- 
lich starken  Gedanken  (cogitatione)  sich  selbst  entrissen 
werde;'71)  m.  E.  läßt  aber  dieser  Ausdruck  den  Sinn  zu, 
daß  es  keine  körperliche,  sondern  eine  geistige  Einwirkung 
sei,  welche  die  Seele  gleichsam  vom  Körper  loslöst. 
Welcher  Art  diese  Einwirkung  ist,  darüber  gibt  Bernhard 
an  einer  anderen  Stelle  über  die  Entrückung  Aufschluß, 
indem  er  als  die  Kraft,  welche  die  Seele  aus  dem  Wirkungs- 
bereich der  Sinne  heraushebt,  die  Liebe  bezeichnet;17'') 
damit  ist  aber  über  die  erste  Verursachung  der  Ekstase 
nichts  gesagt;  denn  der  Ausdruck  „amor"  kann  ebenso- 
gut in  dem  Sinne  einer  dem  himmlischen  Zustand  ent- 
sprechenden Gnadengabe  wie  im  Sinne  eines  übernatür- 
lichen Liebesaktes  gedeutet  werden.  Die  Bestimmtheit  und 
Schärfe,  womit  Bernhard  beide,  ,,mors  hominum"  und 
,,mors  angelorum",  das  Hinausgehen  über  den  natürlichen 
Empfindungsvorgang  und  das  Hinausgehen  über  den  natür- 
lichen Denkvorgang  auf  eine  Linie  verlegt,5™)  führt  zu  der 
Auffassung,  daß  der  Heilige  eine  natürliche  Ekstase  nicht 
kennt. 

Der  Excessus  mentis  ist  also  in  jedem  Falle  ein  gewalt- 
sames Herausreißen;  es  genügt  nicht  die  Unterweisung 
und  es  genügt  nicht  die  Führung.  In  einer  Erörterung  über 
die  Entrückung  des  hl.  Paulus  stellt  Bernhard  den  Begriff 
rapi  in  Gegensatz  zu  den  Begriffen  doceri  und  duci  und  den 
Excessus  mentis  der  Kontemplation  in  Gegensatz  zu  der 
Himmelfahrt  des  Herrn  und  sagt:  „Wer  entrückt  wird, 
der  wird  es  nicht  durch  eigene,  sondern  durch  fremde 
Kraft,  so  wie  einer,  der  gar  nicht  weiß,  wohin  er  getragen 


373)   I.e.  es.    52,5;   vgl.    ibid.    56,7. 

371)   Ibid.    52,4:    . . .  quoties   saneta    aliqua    et   vehementi    cogita- 
tione   anima    a  semetipsa    abripitur. 

37:))   Ibid.  61,8:   Neque  hoc  facit  Stupor,  sed  amor. 
376)   Ibid. 
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wird,  und  nicht  gänzlich  und  nicht  teilweise  rühmt  er  sich, 
wo  er  weder  selbständig  noch  mit  Hilfe  anderer  etwas 
tut."377)  Den  gleichen  Gedanken  findet  Bernhard  sehr 
schön  ausgedrückt  in  Hohel.  1,1:  osculetur  me  osculo  oris 
sui;  die  Gnade,  die  Gnadentat  und  die  Gnadenart  liest  er 
aus  diesen  Worten  und  setzt  sie  in  Parallele  zu  dem 
biblischen  Bericht  über  die  Verkündigung  und  Mensch- 
werdung des  Herrn.378)  Der  tiefste  Grund  für  diese  Be- 
deutung des  göttlichen  Prinzips  in  der  Kontemplation  liegt 
wieder  in  dem  Charakter  der  Kontemplation  als  eines  Vor- 
erlebens  der   himmlischen   Seligkeit. 

Was  von  dem  Erlebnis  als  ganzem  gilt,  gilt  auch  von 
allen  seinen  Wesensteilen,  alle  sind  ein  Munus  divinum 
im  strengsten  Sinne.  Gott  ist  es,  der  die  Willenseinigung, 
das  Consentire  bewirkt,379)  Gott  ist  es,  der  den  Affekt  der 
Liebe  im  Sponsuserlebnis  ermöglicht,380)  der  die  neue  Er- 
kenntnisart verleiht;381)  auf  ihn  geht  alles  Suchen382)  und 
Sehnen 383)  und  die  ganze  menschliche  Vorbereitung  zu- 
rück:384) der  ganze  Excessus,  vom  letzten  bis  zum  ersten 
Schritt,  ein  „divinum  munus".  Darum  ist  es  selbstverständ- 
lich, daß  auch  die  Auswahl  des  Erlebnisses  nach  seinem 
Inhalt  ganz  in  dem  Willen  Gottes  liegt. 

Die  Belegstellen  hierfür  rücken  es  nahe,  darauf  hin- 
zuweisen, welche  Bedeutung  für  das  Erlebnis,  besonders  für 
das  Sponsuserlebnis  die  einzelnen  göttlichen  Personen 
haben.  Im  Mittelpunkt  des  religiösen  Erlebens  steht  die 
zweite  Person.  Sie  ist  der  Hauptinhalt  desselben,  obwohl 
Bernhard  nicht  zu  betonen  vergißt,  daß  mit  dem  Sohn  audi 
der  Vater  in  die  Seele  kommt385)  und  daß  das  osculum  des 
geistlichen  Brautverhältnisses  nicht  bloß  eine  Enthüllung 
des  Sohnes,  sondern  auch  des  Vaters  ist.386)  Aber  auch  für 
den  Verlauf  des  Erlebnisaktes  weist  Bernhard  dem  Vater 
eine  Aufgabe  zu,  in  zweifacher  Weise.  In  der  69.  Predigt 
über  das    Hohelied,  die  das   Wohnen  Gottes  in  der  Seele 


377)  De  grad.  hum.  8,22.       3<»)  De  div.  s.  87,2  f. 

379)  I.e.  es.   85,1.  380j  Ibid.   69,7  f.    381)   Ibid.  52,5. 

382)  Ibid.  84,2.  383)  Ibid.    37,3;    57,6;    58,1;    59,6. 

88*)  Ibid.    69,1.2.  885)   ibid.  69,2.      886)   ibid.    8,3. 


/weites  Kapitel.    Die  Prinzipien  des  Erlebnisaktes.  S7 

behandelt,  läßt   er  den   Sohn   das   Prinzip  der   Erkenntnis, 

den  Vater  das  Prinzip  der  Liebe  zu  dieser  Erkenntnis  und 
damit  zum  Sohne  sein.387)  Die  Öffnung  des  (ieistes  für 
das  Verständnis  der  Schrift,  die  aus  dein  Innern  quellende 
hl.  Beredsamkeit,  das  von  oben  eingegossene  Lieht  zur  Er- 
fassung der  hl.  Geheimnisse,  der  Reichtum  frommer  Ge- 
danken,  der  wie  von  einem  weit  über  die  Seele  gespannten 
segenspendenden  Himmel  niederfließt,  das  sind  die  Kenn- 
zeichen dafür,  daß  der  Sohn  In  der  Seele  Wohnung  ge- 
nommen hat.  Die  demütig-andächtige  Stimmung,  womit 
die  Seele  diese  Reichtümer  erfaßt,  die  Welt  verachtet  und 
trotz  allen  Glückes  über  die  eingegossene  Weisheit  nicht 
stolz  wird,  auch  nicht  bei  noch  so  vielen  Gnadenerweisen, 
das  ist  ein  Kennzeichen  dafür,  daß  der  Vater  in  der  Seele 
wohnt.388) 

Belangreicher  scheint  mir  ein  anderer  Gedankengang 
des  Heiligen  zu  sein,  zumal  derselbe  das  ganze  Bereich  des 
religiösen  Erlebens  berührt  und  auch  die  einzelnen  Akt- 
gruppen im  Bekehrungs-  und  Erstarrungserlebnis  zu  den 
göttlichen  Personen  in  Beziehung  setzt.  In  De  grad.  hum. 
unterscheidet  Bernhard  eine  dreifache  „Wahrheit",  d.  i.  drei 
Stufen  zum  Anschluß  an  die  absolute  Wahrheit.  Die  erste 
ist  die  demütige  Selbsterkenntnis;  sie  wird  dadurch  erreicht, 
daß  sich  der  Sohn  Gottes  der  menschlichen  Einsicht  an- 
nimmt. Er  findet  die  Vernunft  in  der  Zeit  vor  der  Be- 
kehrung niedergedrückt  vom  Leibe,  gefangen  in  der  Sünde, 
blind  und  unwissend  und  verloren  an  die  äußeren  Dinge. 
Gütig  beugt  er  sich  zu  ihr  nieder;  mit  starker  Hand  richtet 
er  sie  auf;  mit  Klugheit  belehrt  er  sie;  er  wendet  sie  um, 
daß  sie  nun  nicht  mehr  nach  außen,  sondern  nach  innen 
schaut;  er  macht  sie  wunderbar  geschickt  und  wie  zu  seiner 
Stellvertreterin;  er  bestellt  sie  damit  wie  zu  einer  Richterin 
über  sich  selbst,  sodaß  sie  nun  infolge  der  ehrfurchtsvollen 
Verbindung  mit  ihm  sich  selbst  anklagt,  gegen  sich  zeugt, 
sich  verurteilt,  kurz  ganz  die  Rolle  der  ewigen  Wahrheit 
gegen  sich  übernimmt.389)    In   ähnlicher  Weise  nimmt  sich 


387)  Ibid.  69,2.      388)  ibid>  69?6 
389)   f)e   grad.   hum.    7,21. 
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der  hl.  Geist  des  Willens  an.  Der  Wille  ist  hart,  störrisch, 
kalt,  in  sich  verkrampft;  der  hl.  Geist  reinigt,  erwärmt  und 
erweicht  ihn,  sodaß  er  nach  Art  eines  mit  Öl  getränkter 
Felles  sich  ausbreitet.  Bernhard  bezieht  diesen  Vorgang 
in  erster  Linie  auf  die  Nächstenliebe;  dessenungeachtet  ist 
damit  auch  für  das  Bekehrungserlebnis  die  Tätigkeit  des 
hl.  Geistes  als  eine  Anpassung  des  Willens  an  die  gott- 
erleuchtete Vernunft  gekennzeichnet.390)  Die  Bedeutung  des 
Vaters  in  diesem  Prozesse  beruht  darin,  daß  derselbe  die 
beiden  Elemente,  die  demütige  Selbsterkenntnis  und  die 
fromme  Nächstenliebe,  benützt,  um  daraus  die  Braut  für 
den  Sohn  zu  bilden.391)  Zu  diesem  Zwecke  gibt  er  Festig- 
keit und  Beharrlichkeit.  Aber  noch  umfassender  ist  die 
Bedeutung  des  Vaters,  vor  allem  in  der  Kontemplation. 
Der  ganze  Excessus  mentis  stammt  eigentlich  vom  Vater. 
Die  Tätigkeit  des  Sohnes  ist  eine  Hilfe  zum  Emporsteigen; 
daher  sein  Herabstieg  zur  Erde,  um  uns  den  Aufstieg  zu 
ermöglichen.  Die  Tätigkeit  des  hl.  Geistes  läßt  sich  durch 
den  Begriff  „Führung"  bezeichnen.  Der  Vater  aber  reißt 
die  Seele  zu  sich  empor,  gewaltsam,  ohne  daß  die  Seele 
etwas  tut,  so  wie  er  den  Völkerapostel  hinaufriß.  Den 
inneren  Grund  dafür,  daß  der  Raptus  vom  Vater  kommt, 
findet  Bernhard  darin,  daß  von  den  drei  göttlichen  Personen 
der  Vater  allein  nicht  in  der  Weise  wie  der  Sohn  und  der 
hl.  Geist  auf  die  Erde  kam  und  unbeschadet  seiner  All- 
gegenwart und  seiner  Mitwirkung  mit  den  anderen  Per- 
sonen seine  Heimat  doch  der  Himmel  genannt  werden 
kann.  Dorthin  gibt  es  nach  Bernhard  keinen  anderen  Weg 
als  den  Raptus  des  Vaters;392)  der  Vater  öffnet  die  Tür 
zum   „cubiculum   Sponsi".393) 

Weniger  scharf  umrissen  ist  die  Bedeutung  des  hl. 
Geistes.  Zwar  schreibt  Bernhard,  wie  soeben  erwähnt 
wurde,  dem  hl.  Geist  vor  allem  die  Beeinflussung  und  Um- 
bildung des  Willenslebens  zu  und  überträgt  ihm  die 
Führung  zur  zweiten  Wahrheitsstufe.  Es  ist  aber  leicht  zu 
verstehen,   daß   es   auch   nicht  an   Stellen   fehlt,  welche  die 


390)   Ibid.;  auch   8,23.       391)   Ibid.    7,21:   conglutinat. 
892)   Ibid.    8,22  f.       893)   I.e.  es.    23,0. 
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in  Schrift  und  Tradition  begründete  Auffassung  wieder- 
geben, daß  das  gesamte  innere  Leben  des  Christen  der 
besonderen  Einwirkung  des  hl.  Geistes  unterstellt  ist  und 
ihm  die  Gnadenvermittlung  obliegt.394)  Darum  müssen  wir 
erwarten,  daß  Bernhard  auch  die  höchste  Gotteserkenntnis 
und  den  Gipfelpunkt  religiösen  Erlebens  mit  dem  hl.  Geist 
in  enge  Verbindung  bringt;  er  tut  das,  indem  er  die  „reVe- 
latio"  Gottes,  wie  sie  sich  in  der  Kontemplation  vollzieht, 
durch  den  hl.  Geist  geschehen  läßt,590)  bei  der  Erklärung 
des  „osculari  ab  osculo  oris  sui"  den  hl.  Geist  als  osculum 
bezeichnet,390)  den  Excessus  mentis  ein  excedere  ,,in  Spiritu 
saneto"  nennt397)  und  im  Gegensatz  zu  der  obigen  Auf- 
fassung den  hl.  Geist  die  Seele  zu  sich  reißen  läßt.398)  Doch 
ist  hier  die  dritte  göttliche  Person  nicht  scharf  genug 
gekennzeichnet,  um  den  Gegensatz  unbedingt  aufrecht  zu 
erhalten.399)  Der  hl.  Geist  erscheint  aber  nicht  bloß  als 
Vermittler  von  oben  her;  er  ist  auch  der  Vermittler  von 
unten,  von  Seiten  des  Menschen  her.  Er  ist  es,  der  die  Sehn- 
sucht nach  dem  religiösen  Erlebnis  verursacht;  gerade  darin 
beruht  ja  die  Bedeutung  dieser  Sehnsucht  für  den  Eintritt 
des  Erlebnisses,  daß  die  Stimme  der  Sehnsucht  die  Stimme 
des  hl.  Geistes  ist  und  Gott  die  Stimme  seines  Geistes 
nicht  unwirksam  lassen  kann.  Darüber  vergewissert  uns 
die  tägliche   Erfahrung.400) 

2  Das  menschliche  Prinzip.  So  sehr  Bernhard 
auch  die  Priorität  des  göttlichen  Prinzips  wahrt,401)  so 
kommt  doch  auch  die  menschliche  Tätigkeit  auf  breitem 
Raum  und  in  eindrucksvoller  Weise  zur  Geltung;  natur- 
gemäß an  dem  Punkte,  an  «dem  das  außerordentliche  Ein- 
greifen Gottes  die  Frage  nahelegt,  was  der  Mensch  tun 
kann,  um  dasselbe  herbeizuführen,  bei  der  Frage  nach  der 
Vorbereitung  des  Excessus  mentis.  Der  Heilige  behandelt 
diese   Frage   in   der   31.   und   32.,   der  62.   und   67.    Predigt 


39i)  z.  B.  De  Pentec.  s.  1.  395)  I.  c.  c.  s.  8,5.  396)  Ibia.  8,3. 
397)  Ibid.  13,7.  398)  Ibid.  17,8.  3")  Ibid.  „Spiritus  Domini". 
*oo)  Ibid.    59,6. 

t01)  Vgl.   I.e.  es.  69,8:  Temere   in  tali  ne^otio  vel  prius  aliquid 
tribuis   tibi,   vel   plus:  et  ma^is  amat,  et  ante. 
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über  das  Hohelied.  Die  darin  ausgesprochenen  Gedanken 
gipfeln  in  den  vier  Begriffen:  puritas,  desiderium,  oratio, 
meritum.  Es  sind  allerdings  nicht  die  einzigen  Stellen,  an 
denen  Bernhard  die  Notwendigkeit  der  menschlichen  Vor- 
bereitung und  die  Weise  derselben  erläutert;  z.  B.  schildert 
er  auch  in  der  69.  Predigt  die  ,,anima  composita  et  bene 
affecta"  und  verlangt  für  den  der  Kontemplationsgnade 
würdigen  Seelenzustand  ein  Vierfaches:  die  Seele  darf  nichts 
lieben  außer  Gott  und  das,  was  um  Gotteswillen  geliebt 
werden  muß;  sie  muß  von  sich  sagen  können,  daß  Christus 
ihr  Leben  ist  und  das  zustandsmäßig;  sie  muß  ständig  in 
Gottes  Gegenwart  wandeln  und  die  Kraft  und  den  Willen 
und  nur  diesen  einzigen  Willen  haben,  mit  Gott  zu 
wandeln.402)  Aber  die  hier  aufgestellten  Forderungen  heben 
sich  nicht  so  scharf  voneinander  ab  als  die  oben  an- 
geführten Begriffe  und  lassen  sich  zudem  in  denselben 
leicht  wiederfinden.403)  Dazu  kommt,  daß  Bernhard  so  oft 
und  so  bestimmt  von  der  Puritas  redet,  daß  sie  als  einer 
der  grundlegenden  Begriffe  in  seiner  Mystik  angesehen 
werden  kann. 

Wir  finden  diesen  Begriff  schon  an  verschiedenen 
Stellen  in  De  diligendo  Deo  und  zwar  in  Verbindung  mit 
dem  Begriff  der  Liebe;  sein  Wesensmerkmal  ist  das  Ab- 
sehen vom  Ich;  nichts  zurückbehalten,  alles  Gott  geben, 
das  ist  die  Puritas.404)  Mit  dem  gleichen  Inhalt  tritt  uns 
der  Begriff  in  den  Predigten  über  das  Hohelied,  besonders 
in  der  62.  Predigt  entgegen.  Wie  dort  mit  dem  Begriff 
der  Liebe,  so  verbindet  er  sich  hier  mit  den  Begriffen 
conscientia  und  acies  mentis;405)  an  einer  anderen  Stelle 
wird  von  der  Puritas  mentis  gesprochen.406)  Der  Begriff 
conscientia  ist  klar;  einer  Klärung  bedarf  dagegen  der  Be- 


402)  Ibid.    69,1. 

403)  Vgl.  De  consid.  1.  V,  3,5:  consideratio  quaerat,  oratio  ex- 
petat,  mereatur  vita,  puritas  assequatur.  I.  c.  c.  s.  85,14  erscheint  die 
Gesamtvorbereitung  als  humilitas ;  ähnlich  die  erste  Vorbereitung  auf 
die  Contemplatio  in   De  grad.  hum.  6,1 9. 

«*)  De  dilig.   Deo   1,1  ;   8,25;  9,26;   10,28;   12,35. 
4°ö)   I.e.  es.   62,6.7. 
i°(i)   Ibid..  62,8;   67,8. 
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griff  acies  mentis.  Zu  dieser  Klärung  mag  dienen,  daß  der 
Heilige  auch  von  acies  cordis  spricht,408)  daß  er  als  Be- 
dingung für  gewisse  höhere  Erlebnisse  puritas  conscientae 
und  acumen  intelligentiae4ü:))  verlangt  und  in  Verfolgung 
desselben  Gedankenganges  unmittelbar  darauf  fordert,  daß 
die  Wunden  des  Gewissens  geheilt  und  acies  mentis  ge- 
reinigt werden  soll;110)  beide,  die  Heilung  des  Gewissens 
wie  die  Reinigung  der  Acies  mentis  soll  durch  das  näm- 
liche Mittel  geschehen,  durch  die  eifrige  Betrachtung  des 
Leidens  Christi  und  die  fromme  Versenkung  in  Jesu 
Wunden;  ja  gleich  darauf  fällt  die  Unterscheidung  und 
der  Heilige  redet  bloß  mehr  von  oculus  interior  und  pu- 
ritas mentis,  sodaß  die  Zusammenstellung  von  conscientia 
und  acies  mentis  auf  einen  engen  inneren  Zusammenhang 
der  beiden  Begriffe  hinausläuft.  Die  Acies  cordis  bedarf 
nach  einer  anderen  Stelle  der  Reinigung  von  der  Ignorantia, 
der  Infirmitas  und  dem  Studium,  von  dem  Mangel  an  Ein- 
sicht in  das  eigene  Ich  oder  an  Selbsterkenntnis,  den 
Schwächen  und  der  Selbstsucht.  Die  Reinigung  geschieht 
durch  die  Reue,  die  Sehnsucht  nach  der  Gerechtigkeit  und 
die  Werke  der  Barmherzigkeit.411)  Auch  nach  der  Reinigung 
von  Sünden  kann  eine  sittliche  Schwäche  des  Oculus  interior 
zurückbleiben,  die  sorgsamer  Heilung  bedarf,  sowie  das 
leibliche  Auge,  wenn  der  Splitter  herausgezogen  ist,  immer 
noch  Sehstörungen  unterworfen  ist.412)  So  sehr  nun  auch 
gemäß  dem  affektiv-ethischen  Charakter  der  ganzen  Mystik 
Bernhards  conscientia  und  acies  mentis  bei  der  Darstellung 
nach  der  ethischen  Seite  hin  ineinanderfließen,413)  so  tritt 
doch  neben  dem  ethischen  Charakter  auch  der  intellektive 
Einschlag  hervor;  denn  durch  die  Reinigung  von  Sünden 
und   die    Losschälung   vorn    eigenen    Ich   wird   sowohl   eine 


407)  Die  Bedeutung,  welche  Ljunggren  (a.a.O.  S.  172)  dem 
Gewissen  gibt,  indem  er  es  für  Bernhard  wie  für  Augustinus  das 
Organ  sein  läßt,  wodurch  die  Nähe  Gottes  von  dem  Menschen  ver- 
spürt wird,  vermag  ich  aus  den  Ausführungen  Bernhards  nicht 
herauszulesen. 

408)  De  grad.  hum.  6,19.      409)   I.e.  es.    62,6.       !1°)   Ibid.  62,7. 
411)  De  grad.  hum.  6,19.      *12)  De  conv.  ad  der.    17,30. 

413)  Vgl.  De  praec.  et  disp.   1  4,35  ff. 
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bessere  Einsicht  in  dieses  Ich  wie  eine  bessere  Einsicht 
in  die  Geheimnisse  Gottes  ermöglicht.  Die  ethische  Bindung 
an  das  Ich  ist  zugleich  eine  intellektive  Bindung  an  das  Ich 
und  damit  eine  Binde  vor  dem  Auge,  welche  die  Erkenntnis 
Gottes  verhindert.  Die  ethische  Losreißung  vom  Ich  wird 
zum  Wegreißen  der  intellektiven  Bindung.  Damit  verwandt 
ist  das  aus  Hohel.  2,9  gewonnene  Bild  von  der  Wand, 
die  sich  zwischen  Christus  und  die  Seele  schiebt.  Diese 
Wand  ist  die  Sünde  in  ihren  fünf  Schichten:  coneupiscentia. 
consensus,  actus,  consuetudo  und  contemptus.  Die  aller- 
letzte Wand,  welche  die  Verbindung  von  Braut  und  Bräu- 
tigam hindert,  ist  die  Leiblichkeit.  Eine  Ausführung  dieses 
Bildes  ist  es,  wenn  Bernhard  die  Seele  ermahnt,  durch' 
Reue  über  die  Sünden  und  dankbare  Anerkennung  der  gött- 
lichen Wohltaten  die  Fenster  in  dieser  Wand  zu  öffnen.414) 
So  erscheint  die  Bernhardinische  Puritas  als  die  Los- 
schälung  vom  eigenen  Ich  und  die  dadurch  bedingte  Frei- 
heit415) und  Aufnahmefähigkeit  für  das  göttliche  Licht; 
acies  menties,  acies  cordis  oder  acumen  intelligentiae  als 
die  seelische  Anlage  und  Kraft  zur  Erfassung  Gottes,  als 
das  „reine  Auge",  das  in  der  Geschichte  der  Gottes- 
erfahrung   immer    eine    große    Rolle    spielte.416) 

Fast  ebenso  stark  wie  die  Reinheit  betont  Bernhard 
die  Sehnsucht.  Anima  curiosa  nennt  er  die  gottsuchende 
Seele,417)  sehnsüchtig  schaut  sie  nach  den  verschiedenen 
Erlebnissen  aus;418)  wo  immer  der  Heilige  von  der  Vor- 
bereitung redet,  spielt  die  Sehnsucht  eine  bevorzugte  Rolle; 
man  lese  nur  die  84.  Predigt  über  das  Hohelied,  selber  ein 
hohes  Lied  für  den  Gottsucher.419)  Diese  Erlebnissehnsucht 
ist  natürlich  frei  von  jeder  Neugierde  und  jedem  hoch- 
mütiges Verlangen,  denn  sie  ist  verbunden  mit  der  Puritas, 
der  völligen  Selbstlosigkeit.    Das  vorausgesetzt,  ist  sie  aber 


11 ')  I.e.  es.   56,6  f. 

t^)  Ibid.  32,8  wird  die  ,,puritas  conscientiae"  mit  der  „liberta» 
spiritus"    zusammengestellt. 

tl6)  z.  B.  bei  Gregor  v.  Nyssa,  com.  i.e.  c,  prooem.  MPOr. 
4  1,755,  hom.  13,  ibid.  1048;  hom.  14,  ibid.  1865.  August.,  De 
scripturis   s.    52,6  MPL   38,360.      n7)   I.e.  CS.    33,1.       ,,s)   Ibid. 

«»)  Vgl.    Ibid.    32,2. 
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die  Sehnsucht,  womit  die  Seelen  hochfliegend,  wagemutig, 
vertrauensvoll  werden,  stets  höher  streben,  nach  höherer 
Einsicht,  höheren  Erlebnissen,  höherer  Vollkommenheit  ver- 
langen;420) sie  ist  das  heilige  Teuer,  das  sogar  den  Kost 
der  Fehler  wegbrennt  und  zum  Kennzeichen  der  Gottes- 
nähe wird;421)  in  ihr  hat  die  Seele  ein  Maß  für  das  ülück, 
das  ihr  im  Erlebnis  winkt,422)  und  ist  das  Erlebnis  vorbei, 
dann  ist  die  nur  noch  höher  aufschlagende  Sehnsucht  ein 
trauerndes  Zeugnis  für  die  Größe  der  erfahrenen  Selig- 
keit.125) Ihre  Wurzeln  hat  die  Sehnsucht  in  dem  Gnaden- 
wirken des  hl.  Geistes424)  und  in  der  Seele,  in  der  Liebe 
und  dem  Verlangen,  bei  der  zur  Gewohnheit  gewordenen 
treuen  Pflichterfüllung  zu  einer  Erfahrung  jenes  Glückes 
zu  kommen,  welches  aus  der  Vereinigung  mit  Gott  ent- 
springt, auf  die  alles  Tun  und  Lassen  nur  Vorbereitung  ist. 
Daher  das  sehnsüchtige  Hinausgreifen  der  Seele  über  die 
tägliche  Pflicht  nach  dem  Erlebnis.  Meisterhaft  schildert 
es  der  Heilige  in  der  9.  Predigt  über  das  Hohelied;  man 
fühlt,  hier  zeichnet  der  Heilige  sich  selber;  mehr  noch  als 
der  Hinweis  auf  die  Erfahrung  seiner  Zuhörer  überzeugt 
seine  eigene  Erfahrung,  die  hier  flammengleich  aus  seinem 
Herzen  bricht. 

Zu  der  Reinheit  und  Sehnsucht  tritt  in  der  Vorbereitung 
das  Gebet.  Ein  Gebet  ohne  Unterlaß  ist  notwendig,  wenn 
sich  Gott  der  Seele  auf  die  höchste  Weise  offenbaren 
soll.425)  Die  Zusammenstellung  des  Gebetes  mit  dem 
häufigen  Seufzen  und  der  aus  der  Sehnsucht  heraus- 
wachsenden Traurigkeit  könnte  das  hier  verlangte  Gebet 
bloß  als  äußeren  Ausdruck  innerer  Gefühle  erscheinen 
lassen,  aber  dadurch,  daß  der  Heilige  seine  Gebetsforde- 
rung mit  Schriftstellen  begründet,426)  die  von  „erudire"  4-~) 
und  „meditatio" 428)  sprechen,  gewinnt  das  Gebet  auch  in- 
tellektiven  Charakter.  Noch  deutlicher  wird  dieser  Cha- 
rakter hervorgehoben  durch  den  Begriff  cogitatio.  Bern- 
hard schildert  das  Glückerlebnis  der  Heiligen  und  sagt,  es 


420)   Ibid.  32,9.      *2i)   ibid.  31,4.     *->2)  De  dilig.    Deo    4. 
*23)   I.e.  es.    51,1.     *»*)  Ibid.   59,6.     425)   Ibid.  31,5. 
426)   Ibid.  31,4.      42?)  Thren.    1,13.       ^8)   Ps.   38,4. 


94  Der  Verlauf  des  religiösen  Erlebnisses. 

werde  geschaffen  „cogitatione  et  aviditate",  erläuternd  fügt 
er  bei:  durch  die  Sehnsucht  der  Seele,  durch  die  reine  Kon- 
templation, durch  das  häufige  Gebet.429)  Auch  wenn  hier 
das  Gebet  deutlich  von  der  Kontemplation  geschieden  ist, 
so  berechtigt  uns  doch  schon  die  erste  Stelle,  in  den  Begriff 
des  Gebetes  auch  die  Betrachtung  einzubeziehen.  Die  Be- 
trachtung ist  wohl  auch  gemeint,  wenn  Bernhard  als  Be- 
dingung dafür,  daß  Christus  unser  häufiger  Seelengast 
sein  soll,  eine  Kräftigung  des  Herzens  durch  die  untrüg- 
lichen Zeugnisse  der  göttlichen  Barmherzigkeit  und  Macht 
verlangt,  wie  sie  uns  des  Herrn  Kreuzestod  und  Auf- 
erstehung bieten.430)  Schwierigkeit  könnte  die  Erklärung 
der  Forderung  der  Centern platio  p  u  r  a  als  Mittel  zur  Er- 
reichung der  Gotterlebnisse  machen,  insofern  als  contem- 
platio  das  höchste  Innewerden  Gottes  schon  bedeutet  und 
der  Begriff  contemplatio  eng  begrenzt  wird  durch  den  Be- 
griff pura.  Vielleicht  ist  pura  so  zu  verstehen,  daß  die 
oben  umschriebene  Reinheit  die  Vorbedingung  des  Erleb- 
nisses ist  und  contemplatio  hier  als  erworbene  Beschauung 
gefaßt  werden  muß,  als  einen  durch  häufige  Übung  er- 
reichten Zustand,  der  das  'Eintreten  der  eingegossenen  Be- 
schauung  und    damit   der   höchsten    Erlebnisse   erleichtert. 

Zu  Reinheit,  Sehnsucht  und  Gebet  muß  das  Verdienst 
kommen.  Die  Kontemplation  ohne  vorherige  treue  Er- 
füllung der  Gebote  verlangen,  heißt  die  Dinge  um- 
kehren;431) mit  Beziehung  auf  die  Pflichten  der  klöster- 
lichen Gemeinschaft  erläutert  dann  der  Heilige  die  negativen 
und   positiven   Aufgaben   der  rechten   Ordnung.432) 

Eine  negative  und  positive  Aufgabe  hat  die  gesamte 
Vorbereitung.  Die  negative  besteht  in  der  Hinwegräumung 
aller  der  Erlebnisgnade  entgegenstehenden  Hindernisse,  die 
positive  ist  wieder  zweifach:  eine  psychische  Einstellung 
auf  den  Erlebnisakt  und  ein  Verdienst,  Verdienst  mit  der 
ganzen  Einschränkung,  wie  sie  gerade  bei  solchen  außer- 
ordentlichen   Gnaden    gemacht   werden    muß.433) 


429)  I.e. es.    62,2.        430)  De  dilig.   Deo  3,Q. 
431)   I.e.  c.s.    46,5.        «2)   Ibid.   46,7. 
^33)  Ibid.  85,14. 
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Drittes   Kapitel. 

Die    Bedeutung    des    Erlebnisses   für   das    religiöse 

Gesamtverhalten. 

1 .  Das  Erlebnis  in  seinem  Verhältnis  zum 
Glauben  und  zur  religiösen  Erkenntnis.  Zur 
Bestimmung  des  Verhältnisses  von  Glauben  und  Erleben 
nach  Bernhard  gehe  ich  von  folgenden  Tatsachen  aus:  der 
Heilige  sieht  in  dem  Erlebnis  den  Beweis  für  einzelne 
Wahrheiten,  welche  die  hl.  Schrift  dem  Menschen  zur 
glaubensmäßigen  Erfassung  vorstellt.434)  Wer  diese  Wahr- 
heiten noch  nicht  erlebt  hat,  muß  einstweilen  gläubig  das 
Wort  der  Schrift  annehmen.435)  Die  Auffassung  aber,  wo- 
nach in  dem  Prozeß  der  Wahrheitserfassung  das  spätere 
Erlebnis  an  die  Stelle  des  Glaubens  treten  soll,  ist  abzu- 
lehnen; denn  Bernhard  sagt:  „Durch  das  Verdienst  des 
Glaubens  soll  die  Frucht  der  Erfahrung  erlangt  werden."436) 
Eine  solche  Auffassung  träfe  höchstens  für  die  Antizipation 
der  Visio  beatifica  in  dem  Excessus  mentis  zu.  Für  die 
allgemeine  religiöse  Erfahrung  scheint  das  Verhältnis  dahin 
bestimmt  werden  zu  müssen,  daß  der  Glaube  die  Wurzel 
des  Erlebnisses  ist.  So  wenig  der  fruchttragende  Baum 
der  Wurzel  entbehren  kann,  auch  wenn  die  Wurzel  nicht  in 
gleicher  Weise  in  die  Augen  fällt  wie  die  Frucht,  ebenso- 
wenig kann  das  religiöse  Erlebnis  der  Wahrheitsannahme 
durch  den  Glauben  entbehren,  auch  wenn  die  gläubige 
Erfassung  im  Ablauf  der  Bewußtseinsvorgänge,  besonders 
der  affektbetonten,  nicht  die  Rolle  spielt  wie  die  erlebnis- 
mäßige Erfassung. 

Das  Erlebnis  soll  also  nicht  den  Glauben  ersetzen; 
es  ist  aber  gut,  wenn  es  zu  dem  Glauben  hinzutritt  oder 
besser,  aus  ihm  herauswächst.  Der  Grund  hierfür  liegt  in 
der  Bedeutung  des  religiösen  Erlebens  für  das  religiöse 
Verständnis  und  die  religiöse  Erkenntnis.  Dabei  ist  zu 
unterscheiden   zwischen   dem    Excessus  mentis  und  der  ge- 

^)   Ibid.   23,6;  35,1;  37,3;   48,7;  80,4;  84,7  u.  a. 

435)  Ibid.   84,7. 

436)  Ibid.:  credant  quod  non  experiuntur,  ut  fructum  ex- 
perientiae    fidei    merito   consequantur. 
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wohnlichen  Erfahrung.  Schon  die  gewöhnliche  Erfahrung 
erweitert,  versüßt  und  beschleunigt  die  Erkenntnis;  das 
höhere  Erlebnis  muß  in  ganz  anderem  Sinne  nach  Maß  für 
Erkenntnis  und  Deutung  werden.437)  Bei  der  Schilderung 
der  Rechtfertigung  verweist  der  Heilige  seine  Jünger  auf 
ihre  eigene  Erfahrung  und  erblickt  darin  eine  Vorbereitung 
der  Erkenntnis,  ja  ein  Vorausfliegen  zu  derselben.438)  Auch 
wenn  er  noch  so  ausführlich  und  warm  die  Heimsuchung 
der  Seele  durch  Gott  geschildert  hat,  er  muß  hinzufügen: 
„Die  Seele,  die  das  erlebt  hat,  erkennt  davon  mehr  und  ist 
mit  dieser  Erkenntnis  glücklicher."439)  Darum  ist  die  Summe 
des  Erlebten  wie  ein  Buch,440)  die  Erfahrung  eine  „ma- 
gistra"441)  und  der  göttliche  Bräutigam  im  Erlebnis  „fons 
proprius,   in    quo   ei   non    communicet  alienus." 442) 

Der  tiefste  Grund  für  dieses  Verhältnis  von  religiösem 
Erlebnis  und  religiöser  Erkenntnis  liegt  nach  Bernhard 
darin,  daß  das  religiöse  Erlebnis  und  die  religiöse  Wahr- 
heit auf  einen  Ursprung  zurückzuführen  sind,  nämlich  auf 
den  hl.  Geist.  „Jeder,  der  das  erlebt  hat  (qui  haec  sentiit 
intra  se  actitari),  weiß,  was  der  Geist  redet,  dessen  Wort 
und  Werk  nicht  im  geringsten  jemals  auseinandergehen 
können.  Darum  also  versteht  er,  was  gesagt  wird,  weil  er. 
was  er  äußerlich  hört,  innerlich  erlebt  (intus  sentit).  Denn 
der  in  uns  spricht,  wirkt  in  euch,  ein  und  derselbe  Geist, 
der  einem  jeden  zuteilt,  wie  er  will  (1.  Cor.  12,11):  den 
einen  nämlich  zu  reden,  den  andern  zu  erleben  (operari), 
was  gut  ist."443)  Zu  der  Überzeugung  von  der  Wider- 
spruchslosigkeit  von  Glauben  und  Wissen  tritt  bei  Bern- 
hard die  Überzeugung  von  der  Übereinstimmung  zwischen 
Glauben  und   Erlebnis. 


437)  Ibid.  22,2:  Porro  in  hujusmodi  non  capit  intelligentia,  nisi 
quantum  experientia  attingit.  Ibid.  3,1  :  Ego  arbitror  neminem  vel 
scire  posse   quid  sit,  nisi  qui  accipit. 

«8)  Ibid.    39,3.      *39)   Ibid.   84,7. 

t4°)   Ibid.   3,1. 

"!)  Ibid.  6,9. 

442)  Ibid.  22,2;  vgl.  ibid.  1,11:  sola  quae  cantat,  audit  et  cui 
cantatur,  id  est  sponsa  et  Sponsus. 

«3)   ibid.  37,3. 
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2.  Das  E  r  1  e b n  i  s  a  1  s  Ober  windung  des  Dua- 
lismus von  Prophetie  u  u  d  Mystik.  Von  der 
größten  Bedeutung  für  die  Geschieht«  und  den  Begriff  der 
christlich-religiösen  Erfahrung  ist  der  sozial-altruistische 
Charakter  des  Bernhardinischen  Erlebnisses.  Zur  Heraus 
Stellung  und  Bezeichnung  dieses  Charakters  dienen  drei 
Gruppen  von  Stellen.  Zu  der  ersten  rechne  ich  jene  Aus- 
sprüche des  Heiligen,  welche  die  Wonne  des  Erlebnisses, 
besonders  des  Sponsuserlebnisses,  gegenüber  der  Seelsorge 
betonen:  ,,Das  ist  das  bessere,  ruhen  und  mit  Christus 
sein";4*4)  ,,es  ist  gut,  viele  retten  —  über  sich  hinausgehen 
und  bei  dem  Worte  sein,  bietet  viel  größere  Wonne";445) 
nicht  zu  vergessen  die  wehmütige  Klage,  worin  er  vieles 
nennt,  was  den  kurzen  Augenblick  der  Gotteinigung  ab- 
bricht und  als  letztes  anführt:  ,,quodque  his  violentius  est, 
fraterna  revocat  Caritas." 446)  Zur  zweiten  Gruppe  zähle 
ich  jene  Stellen,  welche  trotz  dieser  größeren  Wonne  der 
Gotteinigung  die  Notwendigkeit  der  Seeisorge  einschärfen. 
Mitten  im  Lobpreis  der  stillen  Versenkung  denkt  er  daran, 
daß  man  das  Wonnegemach  des  Bräutigams  verlassen  muß, 
um  draußen  die  Seelen  zu  retten;447)  in  dem  nämlichen 
Atemzug,  in  dem  er  das  Glück  verherrlicht,  vom  himm- 
lischen Bräutigam  nach  langer  Sehnsucht  in  süßem  Er- 
leben geweidet  zu  werden,  ermahnt  er,  auch  an  die  Be- 
dürfnisse anderer  zu  denken;448)  die  Beschauung  muß 
unterbrochen  werden,  weil  man  nicht  nur  sich  allein, 
sondern  auch  andern  leben  muß,449)  mag  diese  Notwendig- 
keit auch  als   Härte  und  Gewalt  erseheinen. 

Sagte  uns  jedoch  Bernhard  nichts  anderes,  als  daß  in 
Gott  ruhen  süßer  ist,  daß  man  aber  auch  für  andere  sorgen 
muß,  dann  hätten  jene  recht,  welche  auf  dem  Gipfel  reli- 
giösen Lebens  eine  Wegscheide  sehen  und  die  religiöse 
Hochentwicklung    aus    ihrem    Wesen    heraus    sich    in    zwei 


444)   Ibid.   46,1.  "•"•)   Ibid.  85,13.     ««)  De  dilig.  Deo  10,27. 

u~)   I.e.  es.    46,1.     "*)   Ibid.    32,10. 

m)   Ibid.    41,6;    vgl.    dazu    die    ganze    12.    Predigt    über    das 
Hohelied,   worin    Bernhard   den    sittlichen    Fortschritt   von   der   Con- 

tritio   über   die    Devotio   zur    Pietas   zeichnet. 
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Elemente  spalten  lassen,  ein  prophetisches  und  ein  mysti- 
sches. Bernhard  aber  —  und  hierin  liegt  der  Schwerpunkt 
dieser  Ausführung  —  begründet  die  Notwendigkeit,  mit 
dem  seligen  Ruhen  in  Gott  die  arbeitsreiche  Prophetie  an 
die  Welt  zu  verbinden,  aus  dem  Wesen  des  religiösen 
Erlebnisses  heraus,  mit  dem  Erfassen  und  persönlichen 
Innewerden  Gottes  selber.  Eine  dritte  Gruppe  von  Stellen 
gibt  hierüber  reichen  Aufschluß.  Gerade  der  nach  beschau- 
licher Ruhe  schmachtenden  Seele  wird  oft  die  Aufgabe  der 
Seelsorge  gestellt,  eine  Tatsache,  die  versinnbildet  ist  in 
dem  Verhältnis  des  Patriarchen  Jakob  zu  Lia  und  Rachel.450) 
Für  den,  dessen  Aufgabe  die  Seelsorge  ist,  wird  gerade 
der  Antrieb  zur  Seelsorge  zu  einem  Kennzeichen  für  die 
Gegenwart  des  Bräutigams.451)  Die  richtige  Braut  des 
Herrn  ist  wie  eine  Mutter,  die  schon  von  selber  und  alle- 
zeit für  die  Kinder  besorgt  ist  und  nicht  eigens  geweckt  zu 
werden  braucht.452)  Ein  Teil  der  in  der  Kontemplation  ver- 
mittelten Kenntnis  der  göttlichen  Geheimnisse  hat  die  Er- 
bauung der  Nebenmenschen  zum  Zweck453)  und  wenn  auch 
ein  anderer  Teil  immer  unmitteilbar  bleibt,  dieser  hat  die 
Bestimmung,  mitgeteilt  zu  werden.454)  Das  ist  mit  ein 
Grund,  warum  die  Engel  oft  den  Excessus  mentis  zurück- 
schrauben und  die  auf  himmlische  Art  erlangte  Kenntnis 
in  irdische  Bilder  fassen:  sie  soll  für  die  Menschen  frucht- 
bar gemacht  werden.455)  „Das  hat  ja  die  wahre  und  keusche 
Kontemplation  an  sich,  daß  sie  den  mit  dem  göttlichen 
Feuer  heiß  entzündeten  Geist  zuweilen  mit  einem  solch 
sehnsüchtigen  Eifer  erfüllt,  Gott  Seelen  zu  gewinnen,  die 
ihn  in  ähnlicher  Weise  lieben,  daß  sie  der  Predigt  zu  lieb 
die  beschauliche  Ruhe  sehr  gern  unterbricht."456)  Die  seel- 
sorgerliche Tätigkeit  wirkt  dann  wieder  auf  die  Beschauung 
zurück  und  es  entsteht  eine  wundersame,  fördernde  Wechsel- 
beziehung, so  innig,  daß  die  Seele  in  der  Beschauung 
fürchtet,  die  Tat  zu  vernachlässigen  und  während  der  Tat 
voller    Unruhe    an    die    Beschauung    denkt.     Ihre    Heilung 


*r'°)  I.e.  es.  41,5.   «i)  Ibid.  58,3.  4r'2)  Ibid.  52,6. 
,:!)  Ibid.  57,8.   454)  Ibid.  62,3.   466)  ibid.  41,3. 
K«)  Ibid.  57,9. 
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findet  diese  Unruhe  durch  das  Gebet  und  die  Offenbarung 
des  göttlichen  Willens.457) 

Die  Wurzeln  des  sozial-altruistischen  Merkmales  des 
Bernhardinischen  Erlebnisses  liegen  in  dem  Wesen  der  Liebe 
zu  Oott  und  in  dem  göttlichen  Vorbild.  Auf  die  erste  weist 
Bernhard  mit  der  Bemerkung  hin,  daß  die  gottliebende 
Seele  nach  Seelen  sucht,  die  Gott  in  ähnlicher  Weise 
lieben;458)  auf  die  zweite,  indem  er  an  zahlreichen  Stellen 
das  Vorbild  Christi  und  den  „sozialen"  Charakter  des  gött- 
lichen Wirkens  betont.  Gott  redet  „so  sozial"  wie  ein 
„Erdenmensch";459)  wo  gibt  es  ein  Wort,  das  so  „sozial" 
wäre  als  das  Wort  „nobis"  in  Hohelied  2,15;460)  darum 
erscheint  der  himmlische  Bräutigam  als  Hirt461)  und  der 
barmherzige  Gott  als  Gegenstand  des  Sponsuserlebnisses.462) 
Daß  diese  Eigenart  des  religiösen  Erlebnisses  nicht  bei 
allen  gleich  stark  hervortritt,  liegt  an  dem  Unterschied  in 
der  natürlichen  Anlage;  so  dürfen  wir  wohl  im  Sinne  Bern- 
hards weiterdenken,  nachdem  der  Heilige  selbst  auf  diesen 
Unterschied  hinweist.463)  An  sich  ist  das  Erlebnis  eine 
Schule  werktätiger  Nächstenliebe,  ein  Trieb  zu  Tat  und 
Sorge. 

Das  Gleiche  gilt  auch  für  jenes  Innewerden  Gottes,  das 
sich  nicht  im  Excessus  mentis,  sondern  in  der  erworbenen 
Beschauung  vollzieht.  Das  geht  aus  der  in  der  18.  Predigt 
über  das  Hohelied  geschilderten  religiösen  Entwicklung 
hervor.  Allerdings  folgt  da  die  „quies  contemplationis" 
auf  die  „sudores  actionis";  aber  mit  den  letzteren  sind  bloß 
die  Bußwerke  im  Dienste  des  eigenen  Seelenheiles  gemeint. 
Nach  dem  „dormire"  und  „in  contemplatione  Dei  som- 
niare"  kommt  noch  eine  letzte  Stufe,  die  „plenitudo  dilec- 
tionis"  und  zwar  wächst  der  Eifer  für  das  Heil  der  Neben- 


457)  Ibid.;  vgl.  De  conv.  ad  der.  18,31,  wo  Bernhard  darauf 
hinweist,  daß  der  Herr  nicht  die  „pacati"  und  nicht  die  „patientes*'. 
sondern  die  „parifici"  selig  preist  und  ein  Kennzeichen  der  wahren 
Gotteskindschaft  in  dem  Streben  findet,  auch  andere  mit  Gott  zu 
versöhnen. 

*58)   I.e.  es.   57,9.     159)   Ibid.  59,1.    460)   Ibid.  64,9. 

461)  Ibid.   32,10.       *62)  Siehe  oben   S.   39.       «3)  I.  c.  c.  s.  60,9. 
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menschen  unmittelbar  aus  der  in  der  Beschauung  ent- 
zündeten  Liebe  heraus.464) 

Daher  der  nimmer  zu  stillende  Seelenhunger  des 
Heiligen  schon  nach  seiner  Conversio,465)  daher  das  eifernde 
Feuer,  das  von  Berg  zu  Berg  sprang,466)  vor  dem  die 
Mütter  ihre  Söhne  verbargen  und  die  Frauen  ihre  Männer 
festhielten;467)  daher  die  zarte  tiefe  Anhänglichkeit  an  die 
klösterliche  Gemeinde;  daher  Bernhard  eben  der  hl.  Bern- 
hard, der  aus  seinem  Kauerwinkel  neben  der  Stiege  zu 
Clairvaux  zu  Hof  und  Konzil  eüt  und  ebenso  eilig  wieder 
zurückkehrt  in  die  erbsenumrankte  Hütte,  in  der  das  Bild 
des  göttlichen  Bräutigams  zum  erstenmal  seine  Seele  ein- 
fängt, um  sie  in  der  mystischen  Stille  mit  neuem  Eifer  für 
die    kämpfende    Prophetie    zu    erfüllen. 

3.  Das  Erlebnis  als  Höhepunkt  und  Ziel- 
punkt der  religiösen  Entwicklung.  Bernhard  ver- 
gleicht den  Schluß  des  Erlebnisses  mit  dem  Wegziehen 
eines  kochenden  Topfes  vom  Feuer.468)  Im  Nacherlebnis- 
zustand  ruft  die  Seele  aus:  „Wer  wird  mich  befreien  vom 
Leibe  dieses  Todes?"469)  Dieser  Zustand  erscheint  als 
ein  sehnsüchtiges  Zurückschauen  nach  der  verlorenen  Höhe, 
sowie  der  Vorerlebniszustand  ein  sehnsüchtiges  Hinauf- 
schauen  nach  der  winkenden  Höhe  war.  Begründet  ist 
diese  Auffassung  des  Erlebnisses  als  eines  Höhepunktes 
in  der  formalen  Seite  des  Erlebens,  der  Inanspruchnahme 
des  gesamten  Seelenlebens,  der  starken  Affektbetonung  des 
Bernhardinischen  Erlebnisses  und  vor  allem  in  dem  Inhalt 
der  einzelnen  Erlebnisse,  wobei  für  das  Bekehrungs-  und 
Erstarrungserlebnis  natürlich  nur  die  Endentwicklung  in 
Betracht  kommt.  Hervorgehoben  sei,  welche  Bedeutung 
für  die  religiöse  Entwicklung  daraus  entspringt,  daß  einzelne 
Erlebnisse  bei  Bernhard  den  Charakter  einer  Bürgschaft 
für  Gnade  und  Heil  annehmen,  so  das  Bekehrungserlebnis 
und  das  Sponsuserlebnis,  beide  durch  die  darin  zum 
Bewußtsein     kommende     Liebe     zu     Gott.       In     der    Dar- 


"'')   Ibid.    IS   („talis  amor  zelat"  nr.  6). 

,,;  )  Vita  I,  LI,   3,10.13.15.     4tJÖ)   Ibid.  3,10.     16<)  Ibid.   3,15. 

*fi8)   I.e.  es.   74,7.      ":)   De  dili^.    l)eo    10,27. 
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Stellung  des  Bekehrungserlebnisses  wurde  diese  Tatsache 
bereits  genügend  betont;470)  für  das  Sponsuserlebnis 
verweise  ich  außer  auf  die  schon  früher  herangezogene 
60.  Predigt471)  auf  die  84.  Predigt  über  das  Hohelied.  Wie 
ein  heißer  Dank  für  alles  flüchtige  Erleben  im  Diesseits,  wie 
eine  siegesgewisse  Hoffnung  auf  das  ewige  Erleben,  wie 
ein  Schwur  und  ein  Testament  für  seine  Jünger  kommt  es 
da  aus  dem  tiefsten  Herzen  des  bereits  am  Rand  des  (irabes 
stehenden  Abtes:  „Non  timeo,  quia  amo,  quod  non  amata 
omnino  non  facerem.  Itaque  etiam  amor.  Nihil  dileetae 
timendum.  Paveant  quae  non  amant.472)  In  ganz  besonderer 
Weise  wird  das  Erleben  zu  einer  Lebenshöhe,  wenn  es  sich 
nach  Art  des  Excessus  mentis  vollzieht;  der  Grund  liegt  in 
dem  Charakter  des  Excessus  als  einer  Antizipation  der 
himmlischen    Seligkeit. 

Aus  dem  gleichen  Grund  muß  der  Excessus  mentis  auch 
der  Zielpunkt  der  religiösen  Entwicklung  sein;  allerdings 
nicht  in  dem  Sinn,  daß  die  Entwicklung  von  Anfang  an 
und  mit  Bewußtsein  auf  die  Kontemplation  in  der  Auf- 
fassung Bernhards  hinarbeiten  soll,  wohl  aber  in  dem  Sinn, 
daß  die  Seele  einmal  dieser  Gnade  gewürdigt,  weiß:  hier 
ist  das  Höchste  und  Letzte.  Aber  auch  ohne  daß  Bernhard 
auf  den  Excessus  mentis  eigens  Bezug  nimmt,  stellt  er  das 
Erleben  als  einen  Zielpunkt  der  religiösen  Entwicklung 
hin.  In  der  84.  Predigt  über  das  Hohelied  spricht  er  von 
den  Bewußtseinsvorgängen,  die  das  Brautverhältnis  bilden 
und  in  demselben  wurzeln.  Er  fragt  sich  dabei,  wie  er  die- 
jenigen von  seiner  Ansicht  überzeugen  soll,  die  erst  am  An- 
fang des  geistlichen  Lebens  stehen  (ineipientes),  die  das 
alles,  was  er  schilderte,  noch  nicht  innerlich  erfahren  haben. 
Er  verweist  sie  zum  Glauben  an  die  Offenbarung,  bezeichnet 
aber  als  des  Glaubens  Frucht  und  Verdienst,  und  damit 
als  Ziel,  die  Erfahrung.47*5)    Der  Glaube  und  das  reine  Ge- 


t7°)  oben   S.    30.      47>)  o.  S. 

17J)  I.  c.  c.  84,6.  Zur  Stellung  Bernhards  in  der  Geschichte  der 
christlichen  Heilsgewißheit  vgl.  Ljunggren  G.,  Zur  Geschichte  der 
christlichen    Heilsgewißheit   S.    165—173. 

"3)   ibid.   84,7. 
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wissen  sollen  die  Unerfahrenen  einstweilen  vertrauensvoll 
und  glücklich  machen.474)  Erleben  ist  wie  das  Singen  und 
Hören  des  Hoheliedes;  das  ist  aber  nicht  Sache  der  Neu- 
bekehrten. Diejenigen,  die  schon  etwas  von  den  Geheim- 
nissen des  Hoheliedes  erfahren  haben,  sollen  im  Hohe- 
lied ihre  Erlebnisse  wiedererkennen;  die  noch  nichts  davon 
erfahren  haben,  sollen  von  heiliger  Erlebnissehnsucht  ent- 
zündet werden.475)  Von  diesem  Anfang  bis  zu  jenem  Ende 
der  Hoheliederklärung  wird  die  Sehnsucht  nach  dem  Er- 
leben so  oft  beteuert,  betont  und  nahegelegt,  daß  das  ganze 
Buch  als  eine  Erlebnisschule  und  ein  Erlebnisspiegel  er- 
scheint. Bernhard  will  den  Glauben  seiner  Zuhörer  weiter- 
und überführen  zum  Erleben.  Credo  ut  experiar  ist  seine 
Losung;476)  sein  eigenes  Innenleben  erscheint  als  ein  mäch- 
tiges Ringen  um  dieses  Ziel,  als  ein  sehnsüchtig  Sichrecken 
und  Dehnen  und  Hinauflangen  nach  dem  verklärenden, 
beglückenden,  verschmelzenden  Gotteskuß,  als  das  mensch- 
gewordene  Gebet:    „Osculetur   me    osculo   oris   sui". 


m)  Ibid.   2,4. 

17 ■'»)  Ibid.    1,11. 

««)  Vgl.  Seeberg,  Dogmeng.  III V,  1 1 9,  122,  127.  wo  als 
Eigenart  der  Zeit  vom  10. — 12.  ahrh.  das  Streben  nach  dem  Erleben 
bezeichnet  wird. 


Schluß. 

Die  Verwurzelung  des  Bernhardinischen  Erlebnis- 
begriffes in  der  Persönlichkeit  des  Heiligen. 

Unter  der  Persönlichkeit  des  Heiligen  verstehe  ich  in 
diesem  Zusammenhang  die  seelische  Eigenart  und  die  für 
die  religiöse  Entwicklung  bestimmenden  und  entscheidenden 
Erlebnisse. 

1 .  Die  Verwurzelung  in  der  seelischen 
Eigenart.  Die  seelische  Eigenart  Bernhards  finde  ich 
in  seiner  Innerlichkeit,  seiner  geistigen  Regsamkeit,  seiner 
liebevollen  Einfühlung  und  seiner  rücksichtslosen  Ziel- 
strebigkeit. 

Seine  Innerlichkeit  zeigte  sich  schon  in  der  wunder- 
samen besinnlichen  Art  des  Knabenalters477)  und  vertiefte 
sich  natürlich  in  der  Abgeschlossenheit  und  Abtötung  des 
klösterlichen  Lebens,  so  sehr,  daß  er  ,,monachus  inter 
monachos" 478)  wurde  und  sich  schließlich  damit  den  Weg 
zur  Mitwelt  in  einer  Art  vermauerte,  die  sein  ganzes  beruf- 
liches Wirken  schädigte  und  ihn  selbst  in  die  schwersten 
Kämpfe  brachte.479)  Zur  Erklärung  dieser  Eigenart  müssen 
unbedingt  die  mütterliche  Vererbung  und  die  mütterliche 
Erziehung  herangezogen  werden.480)  In  der  angeborenen, 
anerzogenen  und  sorgfältig  gepflegten  Innerlichkeit,  der 
starken  Anlage  und  dauernden  Neigung  zur  repräsentativen  oder 


+77)  Vita  I,  I.  I,  1,3:  „amans  habitare  secum"  „publicum  fugi- 
tans",  „foris  rarus",  „simplex  et  quietus",  „mire  cogitativus"  ;  vgl. 
dazu   I.  III,   1,2. 

™)  Ibid.  4,22.       ™)  Ibid.   6,28.29. 

480)  Ibid.  2,5:  in  medio  saeculi  eremiticam  seu  monasticam 
vitam  non  parva  tempore  visa  est  aemulari.  Über  die  mütterliche 
Erziehung  ibid.  1,1;  über  den  entscheidenden  Einfluß,  den  die  Er- 
innerung an  die  Mutter  auf  Bernhard  und  seinen  Bruder  Andreas 
bei  der    Berufswahl   ausübte,   ibid.    3,9.10. 


104  Schluß. 

geistigen  Aufmerksamkeit  wurzelt  der  Reichtum  der  religiösen 
Innenerfahrung,  die  große  Bedeutung,  welche  Bernhard  dem  Er- 
leben für  die  religiöse  Entwicklung  beilegt  und  der  Charakter  der 
Innerlichkeit,  welcher  dem  Bernhardinischen  Erlebnis  anhaftet. 
Die  seelische  Eigenart  Bernhards  ist  zweitens  bestimmt 
durch  eine  außerordentliche  geistige  Regsamkeit.  Für  die- 
selbe zeugt  der  Studieneifer  und  der  Studienerfolg  des 
Knaben,481)  die  unermüdliche  Tätigkeit  des  Abtes,  wie 
sie  die  Geschichte  festgehalten  hat  und  wie  sie  schon  bei 
dem  Durchblättern  seiner  Briefe  vor  unserem  Auge  wieder 
lebendig  wird;  nicht  zu  vergessen  die  bis  ins  kleinste 
gehende  Sorge  für  die  Brüder,  welcher  Gaufried  zehn 
Jahre  nach  dem  Tode  des  Heiligen  ein  so  liebevolles 
Denkmal  setzte.482)  Aus  der  hohen  geistigen  Regsamkeit 
und  den  starken  an  die  Wahrheitserfassung  sich  anschließen- 
den Gefühlen  erklärt  sich  die  so  oft  betonte  Sehnsucht  nach 
dem  Erlebnis,  zum  Teil  auch  der  sozial-altruistische  Cha- 
rakter des  Erlebnisses,  der  vor  dem  ruhigen,  selbstzu- 
friedenen Genuß  bewahrt  und  zum  Dienst  für  den  Neben - 
menschen  drängt;  daraus  das  Bemühen,  noch  auf  einem 
anderen  Weg  als  dem  der  gläubigen  Annahme  zur  Er- 
fassung der  Wahrheit  zu  gelangen;  daraus  überhaupt  das 
Drängen  nach  dem  Leben,  der  Verkörperung,  dem  Experimentum. 

lbI)  Vita  I,  1.  I,  1,3.  Die  bekannte  ablehnende  Stellung  Bern- 
hards gegenüber  dem  schulmäßig  vermittelten  Wissen  hat  ihre  tiefste 
Ursache  in  der  m.  E.  zu  wenig  herangezogenen  Tatsache,  daß  die 
Conversio  des  Heiligen  gerade  durch  die  Liebe  zur  Wissenschaft  in 
Frage  gestellt  wurde.  Nichts  beweist  deutlicher  seine  wissenschaft- 
liche Anlage  und  Neigung  als  das  Vorgehen  seiner  Angehörigen,  die 
um  ihn  von  dem  Ordensgedanken  abzubringen,  kein  besseres  Mitte' 
wußten,  als  seine  Liebe  zur  Wissenschaft  zu  wecken  und  zu  nähren. 
Fast  hätten  sie  ihren  Zweck  erreicht;  nur  der  Gedanke  an  die  Mutter 
riß  ihn  wieder  herum  und  trieb  ihn  in  das  Kloster.    Vita  I,  1.  I,  3,9. 

182)  Oaufridi  Abb.  sermo  de  s.  Bernardo  1 0  f.  Den  sprechend- 
sten Ausdruck  für  die  nimmermüde  Regsamkeit  und  Wißbegierde 
Bernhards  sehe  ich  in  der  Erscheinung,  die  Wilhelm  de  Monte- 
Pessulano  in  der  Sterbestunde  des  Heiligen  hatte.  In  jener  Nacht 
war  es  Wilhelm,  als  sähe  er  den  Abt  und  höre  er,  wie  derselbe  ihn 
auffordere,  mitzukommen.  Auf  die  Frage  Wohin  sagte  Bernhard: 
An  den  Fuß  des  Libanon.  Auf  der  geistigen  Wanderung  dort  an- 
gekommen, gebot  der  Abt  dem  Mönche,  stehen  zu  bleiben  ;  er  selbst 
wolle  hinaufgehen.  Wilhelm  fragte  nach  dem  Zweck  und  Bern- 
hard  antwortete:   „Discere   volo".    Vita   II,  31,80. 
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Die  liebevolle  Einfühlung,  angefangen  von  dein  Mit- 
leid mit  der  unvernünftigen  Kreatur483)  bis  zu  dem  Mit- 
gefühl, das  so  oft  als  die  Einleitung  seiner  Wunder  er- 
scheint,484) der  Schlüssel  zum  Verständnis  seiner  Erfolge 
und  seiner  Aufopferung  für  das  Reich  (iottes  ist,  das  ihn 
zur  „communis  omnium  mediana"  machte",485)  wurde  erst 
in  harten  Kämpfen  wiedergefunden.480)  Ihre  Wurzel  läßt 
sich  jedoch  zurückverfolgen  bis  in  das  Wesen  der  Mutter. 
Die  ,,opera  misericordiae",  welche  die  erste  Vita  an  dem 
Knaben  Bernhard  hervorhebt,487)  sind  schon  eine  Zierde  der 
Mutter,488)  wachsen  auf  dem  Boden  der  mütterlichen  An- 
lage und  reifen  in  der  Schule  der  mütterlichen  Erziehung. 
So  erklärt  sich,  daß  dem  Heiligen  das  religiöse  Erlebnis  zu 
einem  starken  Antrieb  für  die  Seelsorge  und  werktätige 
Nächstenliebe  wurde  und  daß  überhaupt  der  Inhalt  der 
meisten  geschilderten  Erlebnisse,  besonders  der  Sponsus- 
erlebnisse,  von  dem  Heiligen  selbst  als  ein  Innewerden  der 
Misericordia  Dei  bezeichnet  werden  kann. 

In  dem  Bilde  des  hl.  Bernhard  finden  wir  einen  Zug, 
der  in  scheinbarem  Gegensatz  zu  der  liebevollen  Einfühlung 
steht,  er  mutet  uns  an  wie  Härte  und  Rücksichtslosigkeit. 
Ich  denke  an  die  Art,  wie  er  seine  Angehörigen  nach  sich 
in  das  Kloster  zieht489),  und  an  einige  Stellen  seiner  Po- 
lemik.490) Aber  das  müssen  nicht  immer  Gegensätze  sein; 
Härte  kann  auch  Liebe  sein;  auf  jeden  Fall  ist  das  harte 
Wort  die  Sprache  der  Seele,  die  am  Pfluge  steht  und  um 
keinen  Preis  zurückschaut,  die  nur  das  Eine,  Notwendige 
im  Auge  hat  und  mit  unerbittlicher  Strenge  nur  nach  diesem 
Einen,  Notwendigen  drängt.  Daher  die  Übertreibungen 
Bernhards  in  der  Askese;  daher  auch  die  Unzufriedenheit 
mit  Glauben  und  Beten,  mit  Bild  und  Laut;  daher  das 
Drängen  nach  dem  innersten,  tiefsten  und  unmittelbaren 
Erfassen  Gottes;  daher  das  Weiterverlangen  über  die  leib- 
liche Erscheinung  Christi  hinaus  nach  seiner  göttlichen 
Schönheit;    daher    das    Weiterschreiten    über    die    Christus- 

*83)  Vita  I,  1.  III,   7,28.    «*)  z.  B.   Vita  I,   1.  II,    4,24. 

,s)  üaufridi   Abb.  sermo  de   s.   Bernardo  14. 

«*)  Vita  I,    LI,    6,28 ff.      «")  Vita  I,  1.  I,   2,5.      ¥*)   Ibid.   1,1. 

w»)  Vita  I,    LI,    3,1  Off. ;    6,30.  ««>)  Ep.   191,   193. 
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mystik   zur    Sponsusmystik,    daher   das    „volo   discere"    bis 
auf  die   Höhen   des   ewigen   Libanon.491) 

2.  Die  Verwurzelung  in  den  persönlichen 
Erlebnissen.  Für  die  Aufzeigung  eines  Zusammen- 
hanges zwischen  der  persönlichen  Erfahrung  und  dem  Er- 
lebnisbegriff Bernhards  kommen  hauptsächlich  vier  Erleb- 
nisse in  Betracht;  nach  dem  Gang  unserer  Arbeit,  nicht  nach 
der  zeitlichen  Reihenfolge,  als  erstes  das  Bekehrungserlebnis. 
Es  ist  von  vornherein  anzunehmen,  daß  die  Darstellung 
des  Bekehrungserlebnisses  ihre  reichste  Quelle  in  der  per- 
sönlichen Bekehrung  hat,  vor  allem  jene  Darstellung,  welche 
gleich  oder  ähnlich  gelagerte  Umstände  im  Auge  hat,  wie 
sie  in  der  Entwicklung  des  Heiligen  selbst  gegeben  waren, 
z.  B.  die  Darstellung  in  Ep.  107.  Nach  der  Schilderung 
in  der  ersten  Vita  492)  wurzelt  das  Bekehrungserlebnis  Bern- 
hards in  der  Erkenntnis  der  Gefahren  der  Welt,  in  der  Über- 
zeugung von  der  Nichtigkeit  der  Welt  und  in  dem  Bedürfnis 
nach  Ruhe  vor  der  Welt  und  nach  einer  Gewißheit  über 
Gnade  und  Heil,  alles  Züge,  die  wir  in  dem  Bilde  der 
Bekehrung,  wie  es  der  Heilige  in  Ep.  107  zeichnet,  leicht 
wiederfinden.  Das  Bild  der  persönlichen  Bekehrung  Bern- 
hards wäre  aber  unvollständig  ohne  die  Erwähnung  des 
alles  anlaufenden  Eifers,  womit  der  Heilige  Verwandte  und 
Bekannte  für  das  gleiche  Ziel  zu  gewinnen  suchte;193)  mag 
dieser  Zug  auch  für  den  nachkonversionellen  Zustand 
typisch  sein,  so  sehe  ich  darin  doch  schon  das  Merkmal 
sich  heranbilden,  das  Bernhard  später  dem  wahren  und 
höchsten  religiösen  Erlebnis  zueignet,  die  Sorge  für  das 
Heil  des  Nächsten.494) 

Wenn  der  religiöse  Zustand,  den  wir  mit  Erstarrung 
bezeichneten,  in  den  Schriften  Bernhards  an  verschiedenen 
Stellen  so  eindrucksvoll  betont  wird,  daß  wir  ihn  als 
eigenes  Erlebnis  behandeln  zu  müssen  glaubten,  so  liegt  der 


191 )  Siehe    oben   S.    104. 
»*)  Vita  I,  1.  I,   3,8. 
»»)   Ibid.    3,10.15. 
4JM)    I.e.  es.    57,9;    vgl.    Vita    1,1.111,    7,28. 
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tiefste  Grund  hierfür  in  der  persönlichen  Erfahrung  Bern- 
hards. Ausdrüeklich  weist  er  darauf  hin,  daß  er  selbst 
diesen  Zustand  erlebte,  und  er  schildert,  wie  sehr  er  darunter 
litt,  wie  er  fast  verzweifelte  und  wie  ihm  geholfen 
wurde.49-*)  Vielleicht  dürfen  wir  hierher  jene  schwere  Zeit 
rechnen,  in  der  Bernhard  wieder  lernen  mußte,  die  Menschen 
zu  verstehen  und  sich  in  sie  einzufühlen;  die  damit  ge- 
wonnene Einfühlung  weist  auf  die  Misericordia  hin,  die 
den  Gegenstand  der   Sponsuserlebnisse  bildet. 

Am  wichtigsten  erscheint  mir  aber  die  Aufzeigung  der 
Art,  wie  das  Christuserlebnis  und  das  Sponsuserlebnis  und 
die  Entwicklung  von  dem  einen  zum  andern  in  der  persön- 
lichen Erfahrung  des  Heiligen  verwurzelt  ist.  Die  Fähig- 
keit und  Neigung  Bernhards,  den  menschgewordenen  Gottes- 
sohn und  seine  irdische  Erscheinung  innerlich  zu  erfassen, 
diese  Erfassung  mit  starkem  Affekt  zu  begleiten  und  für 
das  ganze  religiöse  Leben  fruchtbar  und  entscheidend  zu 
machen,  geht  auf  das  Weihnachtserlebnis  zurück,  von  dem 
Gaufried 49G)  und  Wilhelm  von  Thierry497)  berichten.  Dar- 
nach war  Bernhard  als  Knabe  in  der  Erwartung  der  Christ- 
mette eingeschlafen  und  sah  nun  im  Traume  die  Geburt  des 
Herrn.  Beide  Autoren  betonen  den  tiefen  und  nachhaltigen 
Einfluß,  der  von  dieser  Stunde  auf  das  Leben  des  Heiligen 
ausging.  Wilhelm  besonders  erwähnt  die  Glaubensstärkung, 
die  gewaltsame  Beschlagnahme  des  kindlichen  Affektlebens 
durch  dieses  Bild  und  den  Charakter  dieses  Erlebnisses  als  einer 
„Einführung  in  die  Geheimnisse  göttlicher  Kontemplation."498) 

Von  gleicher  Wichtigkeit  ist  ein  Erlebnis,  das  ich  als 
das  persönliche  Sponsuserlebnis  Bernhards  bezeichnen 
möchte.  Es  fällt  wohl  in  das  Jahr  1135.499)  Der  Heilige 
war  von  seiner  zweiten  Reise  nach  Aquitanien  zurückgekehrt 
und  freute  sich  auf  die  Einsamkeit  mit  Gott.  Er  zog  sich 
zur  Betrachtung  in  eine  erbsenumrankte  Hütte  zurück.  Plötz- 


«5)  I.e.  es.   14,6. 

496)  Vita    III,    2. 

*97)  Vita  I,  I.  I.    2,4. 

498)  Ibid. 

199)  Vacandard-Sierp   a.a.O.    I,  434. 
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lieh  hört  er  Brautlieder,  sieht  er  eine  Hochzeitsfeier.  Er 
ist  bestürzt  und  macht  sich  dann  seine  Gedanken  über  die 
sehnsüchtig  sich  verzehrende  Liebe  der  Braut  und  über  die 
herablassende  Liebe  und  doch  immer  wieder  gezeigte  Zu- 
rückhaltung des  Bräutigams.  Diese  Erscheinung  wird  ihm 
„quasi  ad  praesepe  Domini  consistenti".500)  Hier  ist  die 
Wurzel  für  die  Entwicklung  Bernhards  von  der  Chrystus- 
rnystik  zur  Brautmystik.  Hier  wurzelt  der  für  das  Sponsus- 
erlebnis  grundlegende  Gedanke  an  die  Schönheit  des  Gottes- 
sohnes. Denn  Bernhard  ist  sehr  erstaunt  über  die  Herab- 
lassung des  schönen  Bräutigams  zu  der  durchaus  nicht 
makellosen  Braut.  Aus  dem  nämlichen  Grunde  begreifen 
wir  die  Bezeichnung  des  Erlebnisinhaltes  als  das  Inne- 
werden der  Erbarmung  Gottes.  Hier  ist  erlebnismäßig  die 
Erscheinung  verwurzelt,  daß  der  Heilige  trotz  der  so  oft 
betonten  Familiaritas  des  Sponsuserlebnisses  die  Disparitas, 
das  Tremendum  im  Inhalt  des  Erlebnisses  nicht  übersieht. 

Von  dieser  Erscheinung  konnte  der  Heilige  nicht  mehr 
loskommen 501)  und  es  ist  wohl  gewiß,  daß  die  im  Advent 
1136502)  begonnenen  Predigten  über  das  Hohelied  auf  das 
Erlebnis    des    Jahres    1135    zurückgehen. 

Damit  sind  die  Hauptrichtungen  genannt,  in  denen  die 
Ausführungen  Bernhards  über  das  religiöse  Erlebnis  mit 
seinem  eigenen  Leben  wurzelhaft  verwachsen  sind.  Ein- 
fühlen und  Nacherleben  könnten  sicher  noch  manches  Ge- 
heimnis in  dem  wundersamen  Werden  und  Wirken  des 
Heiligen  aufzeigen,  so  schwer  es  hier  auch  ist,  bloßzu- 
legen  ohne   zu  zerstören. 


500)  Vita  I,  1.  II,  6,40.  Die  Schilderung  Ernalds  ist  nicht  deut- 
lich genug,  um  die  seelischen  Vorgänge  bei  dem  Erlebnis  genau 
bestimmen  zu  können ;  der  Begriff  „oecurrunt"  ist  zu  allgemein. 
Es  ist  auch  kaum  zu  entscheiden,  ob  die  Bezeichnung  „quasi  ad 
praesepe  Domini  consistenti"  schon  einen  Teil  des  Erlebnisinhaltes 
wiedergibt,  sodaß  also  der  Heilige  zuerst  in  das  Geheimnis  der 
Menschwerdung  versunken  war,  als  die  Vision  eintrat,  oder  ob  in 
der  Vision  selbst  die  Geburtsszene  des  Herrn  abgelöst  wurde  von 
der    Hochzeitsszene. 

r'01)  Vita    I,  1.  II,   b,4(). 

•r,°-)  Vacandard-Sierp   a.a.O.   I.    55U. 
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Aus  diesem  Grunde  —  ich  könnte  hinzufügen,  weil  die 
Darstellung  des  Bernhardinischeu  Erlebnisses  nur  ein  Bei- 
trag für  die  Erforschung  der  religiösen  Erfahrung  ist 
stehe  am  Ende  unserer  Studie  das  Wort,  womit  Bernhard 
die  Büelier  De  consideratione  schließt:  ,,Finis  libri,  sed  non 
finis   quaerendi".503) 


so«)   I)e  consid.  l.V,   1  4,32. 
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